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Leonardo Coimbra, politico e professor, natural do norte 
de Portugal nasceu na Vila da Lixa, proximo de Amarante. Nao 
sendo raras as incursdes de filosofos na vida politica activa das 
nagoes, o mesmo nao se pode afirmar quanto a qualidade das 
repercugoes que estas possam assumir, nomeadamente na 
requalificagao do espago publico. 

Revela tanto na sua formagao academica, como na 
vida (privada e publica) a mesma liberdade e originalidade que 
0 aproximam do paradoxo, dada a multiplicidade e aparente 
contradigao dos interesses que o movem. Cursou ciencias 
Fisicas e Matematicas (na Universidade de Coimbra) e mais 
tarde conclui curso de Matematicas (na Escola Politecnica 
do Porto). Por ultimo, faz o magisterio secundario no Curso 
Superior de Letras (Faculdade de Lisboa). Foi professor de 
matematica em diversos liceus, sobretudo no norte do pais. 
Apesar da sua formagao academica em ciencias e, entre 1913 a 1931, professor do 
grupo de Filosofia da Faculdade de Letras da Universidade do Porto, a qual funda 
enquanto ministro da Instrugao Publica. 

Leonardo Coimbra foi urn interveniente decisivo e comprometido na, e com 
a, polis. Na juventude deixa-se fascinar pelos ideais anarquistas, chegando a militar 
nas suas hostes. Esta militancia constitui uma oportunidade para fundar urn projecto 
editorial, a publicagao de uma folha libertaria, intitulada Nova Silva, juntamente com 
Jaime Cortesao e Alvaro Pinto. Esta revista publica cinco numeros, entre 2 de Fevereiro 
e 10 de Abril de 1907. Inspirado no ideal romantico de Vitor Hugo, cria a associagao 
Amigos do ABC, no Porto. Este movimento visa combater o analfabetismo entre as 
camadas mais desfavorecidas da populagao, o que vai, de resto, ao encontro do Ideario 
da primeira Republica, com o qual se identifica a ponto de aderir ao partido republicano 
em 1914, e a Magonaria. Em 1925, afasta-se deste partido e adere a Esquerda 
Democratica. Faz campanha a favor da intervengao de Portugal na Primeira Grande 
Guerra. Leonardo Coimbra esteve preso em 1918, durante o Sidonismo. 

Ainda imbuido do ideario republicano, protagoniza a criagao de outro projecto 
editorial de grande impacto politico e social no pais: a revista A Aguia (1910-1932), de 
que e co-fundador, director e colaborador assiduo. Esta revista literaria e cientifica, de 
cariz fortemente republicano, conta para alem da participagao de importantes vultos 
do panorama cultural portugues, como o poeta Teixeira de Pascoaes, Antonio Sergio, 
ou Fernando Pessoa, com a colaboragao de autores estrangeiros, com e o caso de 
Miguel de Unamuno, por exemplo. Na genese desta publicagao, constituida por urn 
total de 26 volumes e dividida em 5 series, encontram-se preocupagoes de difusao 
generalizada de conhecimento, e da sua popularizagao, numa tentativa de elevar os 
standards culturais da populagao a par com urn reformulado sentimento de pertenga 
nacional. A revista A Aguia torna-se, deste modo, no orgao oficial da Renascenga 
Portuguesa, movimento cultural que visa lidar com os graves problemas que a 



instauragao da Republica nao consegue perse resolver nas areas educativa, social, economica e 
religiosa, e Leonardo Coimbra uma das suas figuras mais proeminentes. 

Desempenha responsabilidades governativas quando assume o cargo de ministro da 
Instrugao, por duas vezes, entre 1919 e 1931. Da 1 a vez que assume esse cargo, de 2.4.1919 
a 28.6.1919, toma as seguintes medidas: criagao de escolas primarias superiores; reforma da 
Biblioteca Nacional; nova orientagao ao Conservators de Musica de Lisboa; elaboragao de uma 
reforma dos estudos filosoficos nos liceus e nas Faculdades de Letras; transference da Faculdade 
de Letras de Coimbra para o Porto. 

Da ultima vez que exerce tal fungao governativa, de 30.11.1922 a 8.1.23, defende 
vivamente a liberdade do ensino religioso nas escolas particulares, o que e paradoxal visto que o 
Ideario Republicano se batia justamente por uma laicizagao da sociedade portuguesa, continuando 
uma tendencia introduzida no pais pelo regime liberal, na segunda metade de Sec. XIX. Em 
1911, assiste-se a celebragao da separagao oficial entre Estado e Igreja, decorrente da revolugao 
republicana de 1910. Urn dos vultos mais marcantes do movimento republicano, Afonso Costa, 
refere-se ao catolicismo como uma ‘peste medieval’ que se extinguira em duas geragoes. Esta 
autonomia relativamente a materia religiosa e causa de radical e aberta divergence com a ala 
tradicional do Partido Republicano Portugues, conflito que vira a provocar a sessagao das fungoes 
ministeriais de Leonardo Coimbra, em 1931. So passados 9 anos, em 1940, com a assinatura da 
Concordats, documento em que o Estado portugues se assume como urn estado laico perante o 
Vaticano se da, todavia, uma viragem: uma alianga e aproximagao que a partirdaqui ira vigorar entre 
o regime politico vigente e a Igreja Catolica. 

No que diz respeito a Educagao, e no decorrer da sua responsabilidade governativa, e 
grande defensor da liberdade de ensino mas, mais do que isso, da liberdade pelo ensino, pois 
acredita na elevagao de todo o ser humano enquanto tal pelo livre acesso ao conhecimento, pela 
vulgarizagao do ensino. 

No campo do pensamento filosofico, Leonardo Coimbra afasta-se tanto do empirismo 
como do idealismo, contrapondo, a estes, uma vertente espiritual, na qual funda o que considera 
ser urn esbogo de urn sistema filosofico: o Criacionismo gnoseologico. 0 pensamento nao e estatico 
ou passivo; antes permanente criador de nogoes, numa aproximagao progressiva a realidade que 
nunca atinge de forme imediata ou integral. Sujeito e objecto do conhecimento estabelecem uma 
relagao de reciprocidade de acgao e reacgao de caracter indissoluvel, constituindo-se como unidade 
funcional atraves da qual a inteligencia opera, cria. Ha que repensar dicotomias antes bem definidas 
do ponto de vista gnoseologico, uma vez que tudo se caracteriza por uma constante actividade 
criadora, uma dialectica criacionista da qual se destacam duas componentes estruturantes: a ciencia 
e a pessoa. 0 criacionismo caracteriza-se por uma dinamica de intervengao responsavel no mundo, 
por uma busca de excelencia moral orientada para urn absoluto. 

Leonardo Coimbra e tao inclusivo nas suas ideias que surpreende, na vida e no 
pensamento, pela originalidade das suas associagoes e pela liberdade em que estas se fundam. 
E uma das suas mais celebres frases que melhor o define a si, ao seu pensamento e a sua acgao 
politica de intervengao responsavel no espago publico: «o homem nao e uma inutilidade num mundo 
feito, mas obreiro de urn mundo a fazer». 

Morre aos 53 anos, na sequencia de urn desastre de viagao ocorrido no dia do seu 
aniversario, a 2 de Janeiro de 1936. 



Publica cerca de vinte livros entre 1912 e 1935: Obras de Leonardo Coimbra, ed. Lello e 
Irmao, 2 volumes, Porto, 1983 (vol. I: Criacionismo (Esbogo de urn Sistema Filosdfico); Criacionismo 
(Slntese Filosofica); AAlegria, a Dor e a Graga; Do Amor e da Mode; A Questao Universitaria;A Russia 
de Hoje e o Homem de Sempre; vol. II; Pensamento Criacionista; a Mode; Luta pela Imodalidade; 
0 Pensamento Filosdfico de Antero; Problema da Indugao; A Razao Experimental; Notas sobre a 
abstracgao cientifica e o silogismo; Jesus; S. Francisco de Assis; Problema da Educagao Nacional; 
S. Paulo de Teixeira de Pascoaes, 0 Homem as Maos com o Destino). Dispersos I - Poesia 
Poduguesa, Lisboa, 1984. Dispersos II - Filosofia e Ciencia, Lisboa, 1987. Dispersos III - Filosofia e 
Metaflsica, Lisboa, 1988. 
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Presentation 


Prof. Doutora Paula Cristina Pereira 1 

Espago publico e politica(s) na 

Este nurnero monografico da Revista Utopia y Praxis Latinoamericana, sobre Espago 
publico e politica(s) na contemporaneidade, constitui, confiamos, um importante conjunto de 
reflexoes sobre a problematica do espago publico contemporaneo e seus temas conexos. 

Reune textos que resultam das actividades de pesquisas de alguns membros investigadores 
e colaboradores do Grupo de Investigagao Philosophy and Public Space (Gl PPS), do Instituto de 
Filosofia (UI&D/502/FCT) da Faculdade de Letras da Universidade do Porto. 

0 Gl PPS 2 - animado pelo pressuposto de que a filosofia e a cidade contam uma historia 
paralela na conquista do inabitado e do impensado, traduzida no desejo de humanizagao, sempre 
cruzando novas formas de pensar e de habitar (Lopez Soria) - apoiou a sua investigagao em quatro 
reflexoes nucleares: a) a fundamental relagao da filosofia com a cidade; b) a reflexao em torno do 
espago publico/espago privado; c) o afastamento progressive entre as nogoes de polis e de cidade; 
d) o cruzamento da cidade como patrimonio politico com os patrimonios cultural e social. As principals 
finalidades da atividade de investigagao do Gl PPS, no periodo entre 2007 e 2013, constituiram-se, 
entao, em torno da reflexao sobre o lugar e papel da filosofia no espago publico, nomeadamente na 
vida da cidade, face e aos desafios e tensoes da sociedade contemporanea, de modo a equacionar 
a filosofia como factor de desenvolvimento social e contribuir para a compreensao dos fenomenos 
do espago publico e das relagoes entre o humano e o nao humano, entre o natural e o social, entre o 
individual e o colectivo, sem os quais, julgamos, qualquer tentativa menos inclusiva podera conduzir 
ao fracasso dos niveis de civilidade e ao desvirtuamento da identidade dos lugares. Tendo em conta 
o exposto, a investigagao organizou-se, no periodo referido, em torno de dois projetos: 1) variagoes 
do humano, na construgao da civilidade contemporanea; 2) o habitar - a cidade como espago etico, 
antropologico, educativo e politico. 

Os investigadores do Gl agregam-se na ideia de que pensar o mundo e o homem implica 
pensa-los vinculados as respetivas experiences da sua apresentagao; o que significa acolher, hospedar 
quern chega, o que acontece e o que nos sucede, em urbanidade. A urbanidade do pensamento (e 
nao o pensamento da urbanidade) configura-se como um ethos necessario ao ideal civilizacional que 
coloca o espago das aprendizagens significativas como lugar de experience com o mundo, manifesto 
no dar-espago , superando-se a apropriagao e a representagao pelo cuidar: ser afectado e tocado pelas 
coisas 3 . 

1 Paula Cristina Pereira e Professora do Departamento de Filosofia da Faculdade de Letras da Universidade do Porto e Investigadora Integrada 
do Instituto de Filosofia da mesma Universidade (UI&D), onde e Investigadora Responsavel do Grupo de Investigagao Philosophy and Public 
Space. E tambem diretora do Programa Doutoral em Filosofia da Universidade do Porto. 

2 No ambito da apresentagao dos textos deste numero monografico, entendemos que podia ser mais esclarecedor fazer uma breve descrigao 
da componente cientifica, em jeito de estoria, do Gl PPS que foi constituido em 2007. Algumas partes do texto que aqui se publica decorrem 
da apresentagao do Gl em:.http://ifilosofia.up.pt/gfe/public_space/?p=home e da candidadatura 2015-2020 (a financiamento) a Fundagao para 
a Ciencia e a Tecnologia (FCT). 

3 A produgao cientifica dos membros do Gl PPS distribui-se entre inumeras publicagoes em revistas (nacionais e intemacionais), livros 
individuals e obras coletivas (para alem de diversas dissertagoes de Mestrado e de Doutoramento ja realizadas e em curso). Optamos por 
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Pensamos que um dos principals desafios que se colocam, hoje, ao pensamento, constitui-se 
na necessidade da articulagao entre os projetos filosofico, antropologico, politico, social e educacional, 
face aos novos modos de habitar, de modo a equacionarmos uma renovada maioridade intelectual que 
supere a violencia do discurso (essencialmente de matriz ocidental) que presenciamos exponenciado 
no quadra da gestao tecnologico-politica da vida, da ciencia e do conhecimento, veiculo dos poderes 
economicos, que nos tern feito voltar a uma menoridade intelectual. A nossa reflexao sobre o espago 
publico contemporaneo procura, pois, responder a exigencia de configurarmos diferentes possibilidades 
de participagao e de reorganizagao da sociedade civil e politica. 

No ambito da atvidade do Gl PPS, temos tentado analisar algumas dimensoes relativas 
as alteragoes do processo civilizacional no que respeita a construgao do comum, aos fundamentos 
da democracia, a cultura, as figuras do poder, ao exercicio da cidadania, as articulagoes entre a 
tecnologia e o humano, a universalizagao do mundo urbano, as figuras de alheamento, de exclusao e 
de hiperespecializagao, a articulagao espago publico/espago privado e a educagao. 

Mas podemos perguntar: 0 espago publico (ou a cidade como sua metafora maior) constitui 
um tema novo para a reflexao filosofica? Ramon Queralto no Prefacio ao livroA Filosofia e a Cidade, 
responde: 


«No resulta dificil (...) argumentar algunas respuestas. En primer lugar, hay una mayoria 
de seres humanos que habitan en ciudades o entornos similares, y es ahi donde realizan 
su vida para bien y para mal, es ahi donde seran felices o infelices, y es ahi donde se 
encaminaran hacia su muerte. ^No bastaria esto para mostrar un poco de atencion al tema 
de la ciudad si esta es el habitaculo mas normal de la existencia del hombre contemporaneo? 
Ysiademas seanadeel hecho deque, con el acelerado cambio social (...), las condiciones 
de vida en las ciudades estan mutando ostensiblemente y creando, por tanto, impactos de 
primera magnitud en la vida humana en ellas, las cuales inciden sobremanera en el propio 
bienestardel hombre, £acaso no seria bienvenida una reflexion filosofica-y no solotecnica 
en sus diversas modalidades- acerca del ser humano habitante de la ciudad en devenir 
que se ha convertido en su «mundo» cotidiano? En segundo lugar, £que va a aportar aqui 
la filosofia? (...) aportara medios de comprension para calibrar el alcance de la ciudad “de 
ahora” para el hombre y su vida, es decir, servira para comprender la ciudadania como 
categoria especifica de la existencia humana en el momenta presente. 

(...) Si pareciera poco anadamosle que esa ciudadania se enfrenta hoy con situaciones 
nuevas tales como la multiculturalidad, la globalization de las sociedades habitantes 
en la ciudad, la construction democratica de la misma, el impacto de los mass-media, 
etc. (...) Tanto mas cuanto la ciudadania, como categoria de la vida humana en nuestro 


registar aqui alguns livros individuals e as obras coletivas desde 2007. Coletivas: PEREIRA, PC (org.). A Filosofia e a Cidade, Porto, Campo 
das Letras, 2008; PEREIRA, PC (org.). A Filosofia e a Cidade, Vol. II, Porto, Edigoes Afrontamento, 2010; PEREIRA, PC (org.). Espago 
publico. Variagoes criticas sobre a urbanidade, Porto, Edigoes Afrontamento, 2012; PEREIRA, PC (Editora-convidada). “Modos e figuras do 
habitar na sociedade contemporanea", Argumentos de Razor Tecnica, Revista espanola de Ciencia, Tecnologia y Sociedad, y Filosofia de la 
Tecnologia, numero especial, Universidad de Sevilla, 2009. Individuals: BASTOS, FE. Arqueologia(s) do poder - Espago publico: um projecto 
politico , antropologico e poietico, Porto, Edigoes Afrontamento, 2012; COIMBRA, MA. (Des)humano, demasiado (des)humano. O homem 
na Era digital: uma reflexao com Pierre Levy, Porto, Edigoes Afrontamento, 2010; CUNHA, RD da C. Educarpara a Verdade e a Virtude. 
A emergencia da modemidade pedagogica no pensamento educacional de John Locke, Porto, Edigoes Afrontamento, 2012; ESCOLA, J. 
Gabriel Marcel. Comunicagao e Educagao, Porto, Edigoes Afrontamento, 2011; MEDEIROS, EO. Educagao, Cultura(s) e Cidadania, Porto, 
Edigoes Afrontamento, 2009; PEREIRA, PC. Condigao humana e condigao urbana, Porto, Edigoes Afrontamento, 2011. 
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entorno historico, tambien esta cambiando extraordinariamente, como no podia ser menos 
a causa del cambio social a que estamos sometidos. (...). En efecto, pues el impacto de 
las nuevas tecnologias de la informacion y de la comunicacion (TICs) en la vida social 
esta transformando la conception heredada de la ciudadanla y las condiciones basicas 
del ejercicio de la propia ciudadanla. (...) Si la education es adquisicion de conocimiento 
(entre otras cosas), entonces hay que aprender a transformar la simple informacion en 
tal conocimiento (...), y eso ya nolo da el orde ha de considerarse, por tanto, un servicio 
publico, lo cual exige que no este mediatizada por intereses distintos a los inherentes a 
una prestacion social basica, aunque esos intereses puedan ser llcitos y conformes al 
ordenamiento legal, por ejemplo el beneficio economico privado obtenido de esse modo. 
Este ejemplo muestra el amplio abanico de temas filosoficos, principalmente eticos, 
politicos y antropologicos, que la ciudadanla, como categorla de la vida humana de hoy, 
trae consigo. Y esto, obviamente, implica a la ciudad en cuanto espacio publico del habitar 
contemporaneo. Por eso, la reflexion filosofica en torno a este tema no es una invention en 
una «tarde de domingo», sino la aparicion de un nuevo campo de discernimiento generado 
por nuestras propias condiciones hist6ricas» 4 . 

Com efeito, a reflexao sobre o Espago Publico revela urn fecundo cruzamento de 
perspetivas. Da polis grega, passando pela Cosmopolis helenlstica, pela Theopolis medieval, ou ainda 
pela Anthropolis da Modernidade a Tecnopolis do seculo XXI, identificam-se metamorfoses que (re) 
inauguram, a cada momenta, o questionamento filosofico sobre o espago publico, com impacto no 
modo como habitamos. Seja na consideragao das dimensdes politica, social ou economica, seja pela 
ponderagao dos fenomenos de globalizagao, somos, progressivamente, confrontados com exigences 
de formagao, de emancipagao, de reconhecimento e de conhecimento, das quais depende a vida da 
cidadania e a reconfiguragao do espago publico contemporaneo como autentico espago comum. 

0 G/ PPS tern, entao, como principal objetivo da sua atividade de investigagao, no periodo 
de 2015 a 2020, reposicionar espacialmente a Filosofia, identificando e analisando crtiticamente tres 
tematicas a) a relagao sociedade, politica e tecnologia; b) a complexa reconfiguragao do comum; c) a 
problematica da condigao urbana e das sociedades plurais. 

Na reconfiguragao da nogao de espago publico, por forga do desenvolvimento da ciencia 
e dos universos da tecnica e tecnologia, assistimos a consolidagao da 3 a revolugao industrial, a 
revolugao da informagao, abrindo a sociedade pos-industrial, informacional, dos fluxos ou em rede. A 
gestao tecnologico-politica da vida articula a ciencia, o conhecimento e a economia, propria do modelo 
capitalista. A filosofia encontra, assim, novos desafios no confronto com o progresso tecnocientifico, 
que concede a informagao e sua circulagao, aos novos saberes e ao conhecimento livre, condigoes 
essenciais para a afirmagao de uma sociedade que se pretende democratica e atuante, com incidencia 
na economia do conhecimento e nas questoes eticas despoletadas por uma civilizagao tecnologica, 
convidando a encontrar as vias mais adequadas a uma nova sociabilidade no ciberespago, a inclusao 
social, educacional e digital de todos os cidadaos. A extensao de uma cidadania cosmopolita instaura, 
pois, uma renovada ligagao do individual com o comum, da particularidade com a universalidade, e 
essa ligagao pode contribuir para formas diferentes de viver o poder em democracia. 

4 PEREIRA, PC (org.). A Filosofia e a Cidade, vol II, Porto, Edigoes Afrontamento, 2010, pp. 12-18. 
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As sociedades plurais trazem tambem ao debate novos mapas da interculturalidade que 
consideram os Direitos Humanos como pontes para a edificagao de uma nova cultura de paz e de 
uma cidadania ativa e responsavel. Interpela-se, no ambito de um enfoque filosofico intercultural, as 
(des)territorializacoes politicas, culturais, sociais, eticas e educativas face a complexidade gerada pela 
globalizagao. 

Habitar num mundo global requer, portanto, o desenvolvimento de aprendizagens educativas 
significativas, identificando os fatores de coesao e de inclusao, respondendo as reivindicagoes 
contemporaneas de reconhecimento e de emancipagao 5 . 

No ambito dos propositos do Gl PPS, Ana Carina Vilares procura no seu texto, neste 
numero monografico, identificar «a dimensao social do reconhecimento, pela reflexao sobre o caracter 
antropologico de um si que se quer ver reconhecido no espago publico». E na consideragao da 
complexidade em equacionar a conciliagao entre o individual o social, essencial a vida da democracia, 
Anita Gramigna sublinha o papel da educagao, «nao pode haver democracia onde falta conhecimento. 
Uma e outra pertencem a mesma ordem de questoes. Anita propoe-nos uma hermeneutica pedagogica 
da instancia politica que pode individuar a necessidade etica de uma finalidade emancipativa do sujeito 
e da coletividade». 

Sujeito, reconhecimento, emancipagao, educagao, identidade, comunidade sao algumas 
das nogoes que se cruzam no ambito da reflexao sobre o espago publico que requer tambem 
a consideragao da nogao de patrimonio para a sua analise. E na procura do aprofundamento dos 
sentidos das relagoes que essas nogoes podem revelar que Maria Jose Figueiroa-Rego articula o 
patrimonio com a educagao, nomeadamente com a “educagao de publicos”; «o patrimonio, dependendo 
da educagao civica de cada povo, deve ser entendido como algo cuja posse se partilha; algo que nao 
sendo de ninguem em particular e de toda uma comunidade que o erige, seleciona, preserva e que com 
ele se identifica. 0 patrimonio e a raiz identitaria de uma comunidade. A filosofia, enquanto actividade 
reflexiva, a partir da qual damos sentido a nossa existencia, contribui para a tomada de conscience 
de que somos juntamente com os outros, num determinado tempo, e num determinado espago. Pela 
filosofia torna-se claro que a nossa historia pessoal e irrepetivel nao e mais do que uma pega do puzzle 
da Historia enquanto relato, sempre (re) construido e ficcionado, da aventura da humanidade da qual 
fazemos parte (...), e a nossa relagao com a historia, com o patrimonio e com os campos de experience 
que nos possibilitam a construgao da nossa propria identidade». 

A inevitavel relagao da educagao com a construgao da identidade reposiciona, com efeito, 
a emancipagao na ordem do discurso filosofico. Todavia, a emancipagao politica ou social so pode 
gerar-se pela emancipagao intelectual que se distingue do movimento progressive de libertagao e 
que sobretudo abre possibilidades a novas configuragoes do espago publico, quer dizer do comum. 
Graga Silva destaca «a emancipagao intelectual como uma atitude limiar ou rizomatica, onde a 
imaginagao, no seu livre jogo com o pensamento, cria novos segmentos de sentido, isto e, novas 
configuragoes do comum para alem daquelas que existem. A emancipagao intelectual (...) distingue- 
se (...) do pensamento crftico, pois enquanto o pensamento crftico tern como mobil a substituigao do 

5 Alguns dos autores que constituem references para o trabalho de investigagao do Gl PPS: Agostinho (S.), Arendt, Aristoteles, Auge, 
Baudrillard, Bauman, Beck, Benjamin, Bobbio, Breton, Campanella, Castells, Castoriadus, Chomsky, Cortina, Dumont, 
Feennberg, Foucault, Fromm, Fukuyama, Gasset, Giddens, Gil, Habermas, Heiddeger, Hobbes, Honneth, Hottois, lllich, Innerarity, 
Maffesoli, Maldonado, Marcel, Miticham, Nagel, Negri, Negroponte, Kant, Kristeva, Lafuente, Lefebvre, Latouche, Latour, Levinas, 
Levy, Lourengo, Platao, Postman, Rawls, Renaut, Ranciere, Ricouer, Rousseau, Santos, Sennet, Simondon, Singer, Stiegler 
Sloterdijk, Taylor, Touraine, Turkle, Vattimo, Virilio. 
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modelo visado pela critica por um outro modelo, obedecendo a mesma logica do consenso, uma logica 
bivalente ou de alternancia, a emancipagao intelectual, pelo contrario, e alimentada por uma logica do 
dissenso, da rutura, do desvio ou da alternativa». 

A atual fragmentagao do espago publico obriga-nos a questionar a democracia e a configurar 
a logica do dissenso como possibilidade qualitativa da continuidade dos processos de democratizagao, 
sobretudo porque os lagos entre a sociedade, o poder, a ciencia, a tecnologia e a economia manifestam- 
se em complexas teias que urge desconstruir. Os regimes democraticos - refere Fernando Evangelista 
Bastos -, «na sua acgao concreta, continuam a apreciar mais a submissao do que a participagao 
critica. Deste modo, cada ser continua a definir-se na sua existencia atraves daquilo a que se submete 
e pelo modo como o demonstra (o mostra). Todo o poder, seja qual for a sua matriz, parece impor 
uma unica ontologia (a ontologia da submissao)». E a relagao entre o poder politico e a tecnologia 
nao escapa, muitas vezes, a essa ontologia da sumissao que se traduz tambem em isolamento. Para 
Joaquim Escola, «as tecnologias da informagao e comunicagao vem, em alguns casos, agravar esse 
isolamento, privilegiando nietzscheanamente o ausente em vez do proximo, favorecendo as mediagdes 
tecnologicas, apontando entao para alargada Cidade-Mundo, que nao e senao uma tecnopolis. Na 
mesma linha de Hans Jonas, poder-se-ia dizer que da mesma forma que se impunha a necessidade de 
uma nova etica, uma eticaque respondesse a uma civilizagao tecnologica, urge repensar a democracia, 
os direitos humanos a luz dos desafios que o desenvolvimento tecnologico nos coloca e, naturalmente, 
de alguns dos problemas eticos, politicos, antropologicos que a tecnologia, no curso da sua afirmagao, 
tern desvelado». 

As tecnologias podem sustentar um modelo ciberimperial, ao manifestar um desejo de 
apropriagao dos sujeitos e do mundo, mas podemos aceitar (ou nao) que a era digital tambem anuncia 
outros modos de acesso a informagao e a produgao de conhecimento. Mas a tecnocultura esta ai e 
os novos contextos que a suportam constituem novos desafios para a filosofia e para o(s) espago(s) 
publico(s) contemporaneo(s). 

De acordo com Maria Assumpta Coimbra avangamos «para um paradigma comunicacional 
que dilacera o discurso unico hegemonico, univoco e unidirecional, assente na forma “um - todos”, a 
favor da hiperconexao e da participagao comunicativa em que todos podem emitir. Isto porque os novos 
meios possibilitam nao apenas o poder de cada individuo determinar os seus habitos comunicacionais 
(as informagoes a consumir), mas tambem a capacidade de ativamente expressar-se no circuito da 
comunicagao. Progrediu-se de uma cultura de massas, “copyright”, fechada e centralizadora para 
uma cultura “copyleft”, aberta, colaborativa e individualizada. Esta materializada na crescente troca de 
informagao e de conhecimentos e no trabalho coletivo partilhado sob diversos formatos: Web, chats, 
e-mails, blogues tematicos, foruns de discussao, software livre, jogos online, plataformas interativas, 
redes sociais». 

Os novos agoras eletronicos podem serobservados nao apenas como “espagos” de alienagao 
ou de submissao mas, quando apropriados pelos sujeitos porque percebidos como experimentos, como 
novas possibilidades, como espagos relevantes para a expressao e vida da cidadania e uma renovada 
conscience do comum como modelo de produgao de conhecimento e de sentido. 

Todavia, as sociedades atuais, por efeito das tecnologias e, sobretudo, dos discursos 
mediaticos, sao “transbordordantes”, afirma Maria Joao Couto, partindo de Henri-Pierre Jeudy, 
e esclarece: «o processo de desrealizagao do mundo encerra uma outra dinamica: os discursos e 
as imagens, sobretudo mediaticos, perderam qualquer ancoragem numa realidade pre-existente. Os 
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acontecimentos ja nao tern necessariamente que preceder a informagao mas converteram-se em 
pretextos para as mais diversas performances mediaticas. (...) 0 sentido nao se confunde, portanto, 
nem com a significagao daquilo que dizemos ou mostramos nem com a realidade a que nos referimos 
quando falamos. Encontra-se, simultaneamente, dentro e fora dos enunciados. (...) E suprimida a 
realidade do sujeito, a realidade do mundo, e fraccionada a realidade interactiva dos indivlduos. (...) 
A profusao de discursos e de imagens que circulam na sociedade contemporanea torna os proprios 
objectos e as proprias pessoas insignificantes. A realidade representada como realidade expressa, 
caindo em pleno no tautismo, que, segundo L. Sfez, caracteriza a sociedade contemporanea». 

Afechar a apresentagao deste numero monografico, fica o convite para a leitura das ultimas 
obras de Roland Barthes - abordadas por Luis G. Soto -, em «especial os cursos que deu no College 
de France, como ocasiao para refletir sobre a vida etica e o espaco publico, no ambito da sociedade 
contemporanea ocidental. Nessas obras, Barthes realiza uma indagacao etica, cujo centra e a vida 
do individuo singular e as suas relagoes com os outros, regidas por padroes eticos e submetidas a 
mediagao de poder e dos seus mecanismos tanto na esfera privada como no espaco publico». 

Pensar o espago publico, com Barthes, pode representar urn gesto de resistencia, a 
trangressao que a literatura, no seio da linguagem, promete. 
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UTOPIA Y PRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 20, N°. 70 (JULIO-SEPTIEMBRE), 2015, PP17-34 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA Y TEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 


O percurso do reconhecimento: sobre os fenomenos da 
fratura e da ligagao na contemporaneidade 

The Pathway of Recognition: on the Phenomena of Fracture and Connection in 

Contemporaneity 

Ana Carina VILARES 

Instituto de Filosofia, Universidade do Porto, Portugal 


Resumen 

En este estudio presento y reflexiono sobre 
dos teorias contemporaneas del reconocimiento, la de 
Axel Honneth y la de Adela Cortina, buscando entre los 
dos puntos de encuentro en el sentido de una efectiva 
configuration antropologica y etica de ese recorrido que 
asumimos es el reconocimiento. Especialmente en tres 
momentos precisos: en el reconocimiento de si (en el 
afecto), en el reconocimiento del otro (en el derecho) 
y en el reconocimiento del otro como un si que emerge 
en toda su especificidad (y en relation a lo cual somos, 
nos construimos, solidarios). Para ello propongo una 
vision no colectivista del reconocimiento, 0 sea, no solo 
consciente de su dimension social, pero sobre todo 
profundizar una llamada sobre el caracter antropologico 
de un si que se quiere ver reconocido en el espacio 
publico. Una reflexion acerca del trabajo antropologico 
de cada ser humano en su particularidad, de manera 
que en ese hacerse humano, pueda surgir lo universal. 

Palabras clave: fractura; enlace; reconocimiento; 
solidaridad. 


Abstract 

This study explores two contemporary 
theories of recognition, that of Axel Honneth and Adela 
Cortina, seeking points in common and differences, so 
as to identify an effective anthropological and ethical 
configuration of that pathway we assume is recognition. 
We will focus particularly on three precise moments: 
on the recognition of oneself (in affectivity), on the 
recognition of others (in right), and on the recognition 
of the other as a self which emerges in all its specificity 
(and in relation to which we are, we construct, in 
solidarity). To this end, we propose a non-collectivist 
view of recognition, in other words, not only focused 
on its social dimension, but above all, to draw attention 
to the anthropological nature of a self that aspires 
to be recognised in public space. A reflection on the 
anthropological work of each human being in his/her 
particularity, so that there, when becoming human, the 
universal may emerge. 

Keywords: fracture; connection; recognition; solidarity. 
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O percurso do reconhecimento: sobre os fenomenos da fratura e da liga^ao... 


«A solidariedade exige identificagao com aquelas 
pessoas por quern a sentimos. Por essa razao, ela tem sempre 
um lado sinistro: e essencialmente exclusiva. A solidariedade 
com um grupo particular significa falta de identificagao e uma 
menor simpatia para com os que nao pertencem a esse grupo, e 
com frequencia, significa uma hostilidade ativa contra quern fica 

de fora.» 

Thomas Nagel 

«Ao ligar e juntar os homens de acgao, cada 
relagao por ela estabelecida desemboca numa teia de lagos e 
relagoes em que tece novas ligagoes, altera a constelagao de 
relagoes existentes e vai assim cada vez mais longe, pondo em 
movimento um conjunto interligado muito maior do que aquilo 
que poderia alguma vez prever o homem que desencadeia a 

acgao.» 

Hannah Arendt 

«Ser livre nao e somente arredar as correntes, mas viver de uma 
forma que respeite e promova a liberdade dos outros.» 

Nelson Mandela 

§ O POR DA QUESTAO: A FRATURA EA LIGAQAO HUMANAS NA 
CONTEMPORANEIDADE 

Numa fase ja avangada da sua obra A Ideia de Justiga, publicada em 2009, Amartya Sen 
aponta que um dos principios pontos de desacordo da sua teoria da justiga em relagao a de John 
Rawls incide no modo antropologico de entender a natureza humana: o primeiro, na fronteira entre o 
racional e o irracional; o segundo, na fronteira entre o racional e o razoavel, estabelecida na obra 0 
liberalismo politico. Segundo Sen, Rawls assenta a sua teoria no carater basico e nao problematico 
da razao publica (da razoabilidade da razao), supondo assim «o bloqueio da possibilidade de que 
algumas pessoas nem sempre se comportam razoavelmente.)) 1 Seria bem mais produtivo, avalia Sen 
em relagao a Rawls, considerar como ponto de partida para a leitura da realidade politica, e para o seu 
consequente exame, o ponto inicial hobbesiano, que, segundo Sen, da conta das reais limitagoes da 
natureza humana: 

Numa memoravel anotagao que faz no Leviata, Thomas Hobbes observava que as vidas 
que as pessoas levavam eram “feias, embrutecidas e curtas”. Em 1651, esse era um bom 
ponto de partida para uma teoria da justiga, e temo alias que ainda o seja hoje, pois sao 


1 SEN, A (2009). A ideia de justiga. Trad, portuguesa de Nuno Bastos, Coimbra, Almedina, 2010, p. 145. Segundo Rawls, na obra O liberalismo 
politico, a racionalidade e a razoabilidade duas ideias basicas da sua teoria da justiga como equidade, que embora distintas e independentes 
uma da outra, tern, por sua vez, de complementar-se. A racionalidade remete para a capacidade humana de perseguir os seus proprios 
interesses e objetivos, adaptando os meios seleccionados aos fins a que se propoe atingir. A razoabilidade e introduzida por Rawls num 
registo diferente: «o razoavel e publico num sentido em que o racional nao o e. Isto significa que e gragas a razoabilidade que nos inserimos no 
mundo publico, entre iguais, e que estamos dispostos a propor, ou a aceitar, segundo seja o caso, condigoes de equidade para a cooperagao». 
RAWLS, J (1993). El liberalismo politico. Trad, castelhana de Antoni Domenech, Barcelona, Critica, 2006 (1 a reimpresion), p. 84. 
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exatamente esses os t ra gos medonhos que marcam as vidas de tantas pessoas por todo 
0 mundo, e isso, nao obstante o grande progresso material que se ve no caso de outras 
pessoas 2 . 

De modo semelhante, e na obra Igualdade e Parcialidade, anteriormente, em 1991, Thomas 
Nagel assegurava ja que o principal problema da filosofia politica nao radica na relagao entre o 
individuo e a sociedade, mas na relagao do individuo consigo mesmo. E no individuo, na relagao que 
este estabelece consigo proprio, que deve acontecer (e nem sempre acontece) a necessaria ligagao 
entre o ponto de vista pessoal (particular) e o ponto de vista imparcial (coletivo) capaz de distanciar o 
individuo da sua particularidade e de o fazer procurar o ponto de vista mais universal, compativel com 
o reconhecimento contextualizado dos valores morais 3 . Para a promogao dessa postura, diz Nagel, 
devemos robustecer o exercicio moral da racionalidade, pois, para este autor, a razao e a principal 
capacidade humana que permite atingir a integridade moral. Nas suas palavras, «a razao propoe-se 
oferecer urn metodo de transcender tanto o meramente social como o meramente pessoal.» 4 E e a 
partir desse exercicio de imparcialidade que podemos distanciar-nos urn pouco de nos proprios e ir ao 
encontro dos outros, humanamente. Assumimos, portanto, que o exercicio da imparcialidade e em rigor 
urn dos passos mais prementes da filosofia moral e, por sua vez, da filosofia politica, mas e preciso 
reavaliar o modo como essa distancia reflexiva se desenvolve, do particular para o geral, e tambem do 
universal para o privado, nao partindo da suposigao esclarecida ou razoavel de que devemos ignorar 
todas as nossas preferencias, desejos e interesses, em prol de uma sociedade bem ordenada, assistida 
pela legalidade das instituigoes. Em relagao aos desejos, interesses e preferencias, ha sim que pensar 
sobre eles, pondera-los, reconhecer se coadunam ou nao com o principio (geral) da imparcialidade que 
preve agirmos como todas as pessoas com sensibilidade moral agiriam no nosso lugar. A imparcialidade 
permite pensar e ver as nossas agoes aos «olhos da humanidade* conferindo a esse pensar uma bem 
estendida «largueza de vistas». E este e o principal percurso das demandas da justiga que, como 
veremos, tera de aplicar-se tanto a esfera privada quanto a esfera publica, nao votando o exercicio da 
imparcialidade somente a esfera do politico, como o pretenderiam, porexemplo, alguns defensores do 
liberalismo igualitario de Rawls 5 . 

0 ser humano tern necessidades e desejos; preferencias e interesses, e verdade; mas tern 
igualmente (urn ter que e preciso exercitar) principios e valores, tornados convicgoes, e e preciso 
inteligencia e sentimentos para percebermos quais devemos estimar; e se os escolhemos mal quais 


2 SEN, A (2009). Op. c/f, p.538. 

3 Segundo Nagel, a imparcialidade e impessoalidade, entendida como tarefa de distanciamento de si em relagao a si mesmo, mas que tern 
de partir da nossa propria particularidade. Ela e tarefa do individuo: «0 ponto de vista impessoal representa as exigences da coletividade 
e coloca as suas demandas a cada individuo. Se nao existisse nao haveria sequer moralidade, apenas a confrontagao, o compromisso e a 
convergence ocasional das perspectivas individuals. Cada urn de nos e sensivel as demandas dos outros por meio da moralidade publica 
e privada, porque o individuo nao se situa exclusivamente no seu proprio ponto de vista.» NAGEL, Th (1991). Igualdad y parcialidad. Bases 
eticas de la teorla politica. Trad. Jose Francisco Alvarez, Barcelona, Paidos Surcos, 2006, p. 13. 

4 NAGEL, Th (1997). A ultima palavra. Trad, portuguesa de Desiderio Murcho, Lisboa, Gradiva, 1999, p. 19. 

5 Como comenta ainda Thomas Nagel, «0 liberalismo distingue entre os valores aos quais uma pessoa pode apelar no momento em que 
organiza a sua vida e os valores a que apela para justificar o exercicio do poder politico.)) NAGEL, Th (1997). Op. cit., p. 167. E nessa distingao 
pode situar-se o sistema de complementaridade entre a vida privada e a vida publica segundo esta teoria politica, e apesar dessa pretensa 
complementaridade (mais ficcional do que real), a verdade e que, paulatinamente, e ao longo da historia, ela foi ganhando contornos mais de 
afastamento do que de dialogo, passando a deliberagao a ser apensas apanagio da politica, despedindo-se da privacidade. Penso que esta 
e a recuperagao que Nagel tenta levara cabo: a da deliberagao da particularidade, da vida privada, tanto quanto da publica: «A moralidade so 
e possivel nos seres capazes de se verem a si proprios como individuos entre outros, mais ou menos analogos em termos gerais - capazes, 
por outras palavras, de se verem a si mesmos como os outros os veem.» NAGEL, Th (1997). Op. cit., p. 143. 
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devemos preterir, alterando o nosso caminho por uma outra via, sem descurar, portanto, essa 

dimensao do escrutinio imparcial que delibera para e sobre as nossas decisoes e agoes morais 
(individuais). E isto porque somos seres circunstanciados, nao so agentes e atores (livres) da propria 
vida, mas tambem espectadores (quiseramos justos) capazes dessa avaliagao. Liberdade e justiga 
sao assim dois momentos indispensaveis para o percurso humano e humanizador do reconhecimento, 
no qual a liberdade jamais podera deixar de ser discipula da justiga, no sentido da ligagao etica entre 
o individuo e a sociedade. Uma ligagao dentro da qual, por vezes, existem momentos de fratura e 
de assimetria, de conflito e de paz, que e preciso ajudar a sarar; mas que, acima de tudo, e preciso 
compreender, examinando o porque dessa assimetria: o porque da violencia, do desprezo e do nao- 
reconhecimento enquanto tal, nao assumindo assim tao a priori que existe urn vinculo entre o individual 
e o social, anterior a minha capacidade para o reconhecer dignamente entre os homens, e, por vezes, 
assente numa ideia quase perfeita de racionalidade. 

Se queremos com altura humana, como requereria Ortega y Gasset, responder pelas nossas 
agoes, responsabilizando-nos por elas, a conscience de que nao vivemos sozinhos, e de que o Leviata 
«nao pode governar em solitario» 6 , como bem releva Adela Cortina na sua teoria do reconhecimento, 
abre para a visao de que a vida politica tern de contar com outras narrativas do contrato, para alem 
da hobbesiana. Ponto assente: para existir uma verdadeira comunidade politica, ou como Aristoteles 
diria, para existir verdadeira amizade politica entre os cidadaos, e necessaria a reciprocidade, nao so 
no sentido da troca, mas tambem no sentido da dadiva, do cuidado, da solicitude, numa palavra, do 
reconhecimento, no qual a logica da autossuficiencia e capaz de muito pouco. Pensar que o contrato 
social se esgota no egoismo hobbesiano, que do «bem individual para si proprio» ja provido, somos 
capazes de partir para «o bem dos outros», descura a autentica visao do bem comum, que outras 
narrativas do contrato nao descuram. Assim, e para lembrar que o livro Aiianza y Contrato de Adela 
Cortina tern como meta essencial mostrar que «o discurso do contrato e dos direitos pressupoe como 
narrativa de sentido o relato da alianga e da obrigagao nascida do reconhecimento reciproco» 7 ; e 
preciso, contudo, examinar (compreender) que a recuperagao filosofica desses relatos (da obrigagao e 
do reconhecimento) nao pode de todo descurar a complexidade da natureza humana. Como refere, a 
exemplo, Thomas Nagel na epigrafe deste estudo: 

A solidariedade exige identificagao com aquelas pessoas por quern a sentimos. [E] [pjor 
essa razao tern sempre urn lado sinistro: e essencialmente exclusiva. A solidariedade com 
urn grupo particular significa falta de identificagao e uma menor simpatia para com os que 
nao pertencem a esse grupo, e com frequencia significa hostilidade ativa contra os que 
ficam de fora 8 . 

Essa complexidade reside, portanto, no carater «exclusivo» ou «excludente» da solidariedade, 
capaz nao so de ligagao (com os mais proximos), mas tambem de fratura (com os estranhos), e vice- 
versa. E ambas persistem nao so por uma razao evolutiva, tomada pela via da neuroetica, adaptavel 
a neuropolitica no sentido da cooperagao dentro de urn mesmo grupo (o nosso grupo) e sem sentido 
cosmopolita 9 ; mas, igualmente, por uma razao psicologica, mais freudiana do que propriamente 

6 CORTINA, A (2001). Aiianza y contrato. Politica, etica y religion. 5 a ed., Madrid, Editorial Trotta, 2005, p. 31. 

7 Ibid., p. 26. 

8 NAGEL, Th (1997). Op. c/f„ p. 189. 

9 Sobre esta questao da relaqao entre neuroetica e neuropolitica aplicada a teoria do reconhecimento, ver: CORTINA, A (2001). Neuroetica y 
neuropolitica. Sugerencias para la educacion moral, Madrid, Editorial Tecnos. 
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hobbesiana: dentro do nosso territorio interior ha atgo que nos e estrangeiro, dizia Sigmund Freud, 
algo que nao conhecemos plenamente e que, desse modo, e preciso ouvir e examinar. Estas parecem 
assim ser, deste modo, as duas vias abertas da antropologia fiiosofica a fiiosofia politica, legitimada pela 
etica. So esta ultima pode combinar a imparcialidade exigida pela igualdade politica com a cobiga ou 
0 sentimento de inveja, postos em movimento pela pleonexia pessoais 10 . A compaixao nao e, de todo, o 
unico sentimento moral existente no ser humano e no seu acontecer relacional. E preciso escavar mais 
fundo, de acordo com uma analise mais profunda da natureza humana, para que assim seja possivel 
avangar. 0 termo pleonexia, o desejo de ter tudo independentemente de todos e das consequencias 
desses atos, foi tratado por Aristoteles na Etica a Nicomaco, e nao sera de todo estranho ver que o no 
gordio da teoria do reconhecimento de Axel Honneth, ao nivel filosofico, se situa na aproximagao do 
filosofo as eticas deontologicas de sede kantiana. Pois para Honneth: 

A abordagem da teoria do reconhecimento (...) encontra-se no meio entre uma teoria 
moral que remonta a Kant e as eticas comunitaristas: com a primeira partilha o interesse 
em normas tao universais quanto possivel, que sao entendidas como condigoes para 
possibilidades determinadas, mas com as segundas partilha a orientagao pela finalidade 
da auto-realizagao humana 11 . 

Muito simplesmente, nao podemos aqui rejeitar nenhum dos lados da moeda, nem da 
antropologia fiiosofica, nem da fiiosofia pratica; assumindo, contudo, que e o primeiro que nos 
conduz ao segundo, ou seja, que e a capacidade humana de estimar a dignidade, a minha e a dos 
outros, que conduz (na auto-realizagao) ao efetivo reconhecimento da dignidade humana enquanto 
principio incondicionado de toda a moral (cosmopolita). E fazemo-lo a partir de urn exercicio efetivo 
(nao estatutario) da racionalidade, entendida, menos como urn dom (faculdade), e mais como uma 
obrigagao (tarefa). Neste caso, nao precisaremos certamente de partir do ponto zero, suspenso do 
mundo, do faktum moral da dignidade humana, ou do homem como fim em si mesmo, suposto no 
metodo transcendental aplicado a etica (sobretudo, pela deontologia de Kant). Precisamos de partir de 
uma paulatina consciencializagao desse fim incondicionado, atraves do percurso do reconhecimento 
que constroi todos os dias e que releva em nos proprios e nos outros a mesma fundamental dignidade, 
trabalho que guiara a nossa agao e determinara o modo como construimos as nossas relagoes. Estas 
sao criadas por nos entre seres dignos, entre seres de dignidade, por que e a qualidade, e nao a 
prioridade desse vinculo, que pode ajudar a explicar o nosso comportamento em relagao a propria 
historia do reconhecimento («ao modo como as pessoas se reconhecem»). Qualidade entao, mais 
do que anterioridade. Examinando, a cada caso, como e que as pessoas constroem as suas relagoes 
afetivas e sociais, como sao capazes ou nao de manter e de recriar essas relagoes, apaziguando 

10 Como assinala Nagel: «Existe uma dimensao pessoal da vida que nao tern como objeto a imparcialidade igualitarista, mas que apesar disso 
interage com o ambito publico gerando desigualdades que despoletam importantes assuntos de justiga social. As escolhas, os esforgos 
individuals e os vinculos pessoais, que estao combinados em grande escala e durante muito tempo, produzem efeitos que estao para alem do 
controlo individual e que sao enormemente desiguais.» E, neste caso, refere ainda Nagel, quanto a questao da legitimidade etica que ela «e 
o resultado da convergence de perspectivas diferentes sobre urn acordo concrete, que satisfaz as condigoes de nao ser recusado por cada 
uma das partes.» Nesta leitura, «um sistema legitimo e aquele que reconcilia os principios universais de imparcialidade e os principios de 
parcialidade razoavel, de maneira que ninguem possa objetar que os seus interesses nao sao suficientemente considerados nem tampouco 
que as demandas que se Ihe exigem sao excessivas». NAGEL, Th (1997). Op. cit., p. 131. Dai a necessidade, corrobora-o mais uma vez, 
de urn modelo de legitimidade etica que combine particularidade e universalidade e nao se centre demasiadamente nas ideias «puras» da 
unanimidade, do consenso ou do entendimento, descurando a forga tambem positiva do confronto, do dissenso e da contra-opiniao. 

11 HONNETH, A (1992). Luta pelo reconhecimento. Para uma gramatica moral dos conflitos sociais. Trad, portuguesa de Jorge Telles de 
Menezes, Lisboa, Edigoes 70,2011, p. 231. 
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dentro delas a assimetria e a diferenga que Ihes sao intrinsecas. Para que tal acontega, e de acordo 
com o enfoque das capacidades, a realizagao da justiga deve pressupor duas tarefas geminadas entre 
si: por um lado, a agenda de perguntar (para compreender) que incide sobre o estado da relagao 
que mantenho comigo propria em exame individual (o que posso e o que nao posso fazer?); por 
outro, a agenda de viver (para criar ou manter) lagos com outros seres humanos, dos quais me vou 
paulatinamente tornando interdependente, reavaliando a minha independence e autossuficiencia. Dois 
modos unissonos de estar e de ser no mundo, com preocupagao e atengao, sentido e busca. Tarefas 
que o proprio Amartya Sen apresenta deste modo: 

a) «[Por um lado] perguntar como vao as coisas e indagar se poderiam ser melhoradas, [e] 
uma parte integrante da demanda da justiga a que nao se podera escapar e que, alias, 
devera ser constante» 12 ; 

b) «[Por outro] vivemos num mundo em que podera ser muito dificil ser-se completamente 
independente da ajuda e da boa-vontade dos demais, e, por vezes, alias, podera nem ser 
essa a coisa mais importante a alcangar» 13 . 

De um modo claro, Sen instaura as duas demandas da justiga por antonomasia. Primeiro, e 
entendendo o exercicio da racionalidade como a busca de mais imparcialidade na nossa parcialidade, 
recordando Thomas Nagel, a justiga sempre estara ligada ao juizo reflexivo (pessoal) que pondera 
sobre a melhor das agoes a levar a cabo perante imperatives eticos universais (generalizagao). 
Segundo, aquela demanda tern de conectar-se com o sentido da sociabilidade, ou da solidariedade, no 
duplo sentido de estar e de ser entre os homens, ou seja, em interdependence. No fundo, se queremos 
apelar para um sentido mais interdependente da vida humana, sem descurar a sua particularidade 
e individualidade, apenas tornando sim, e cada vez mais, conscience delas; e preciso ver que e a 
partir desse raio de agao, privado e pessoal, primeiro, e publico depois, que devemos fortalecer as 
nossas relagoes, esse inter-e sse enquanto estar entre os homens. Este existe, ou ganha consistence, 
enquanto criagao humana, para alem da existence primordial de uma criagao divina. Hannah Arendt 
pode ser elucidativa a esse respeito, tornando aqui de emprestimo a sua critica a natureza politica do 
homem segundo Aristoteles. Para Arendt: 

A politica baseia-se no facto da pluralidade dos homens. Deus criou o homem (Mensch), 
os homens sao um produto humano, terreno, o produto da natureza humana. (...) A politica 
nasce no enfre-os-homens, ou seja, fora do homem. Neste sentido, o homem e “a-politico”; 
nao ha no homem nada de politico que possa pertencer a sua essencia. A politica existe 
porque ha pluralidade, porque existem espagos abertos entre os homens. Surge no e desde 
esse entre e estabelece-se como relagao. E e nesse entre - inter hominis esse - que a 
liberdade e efetiva como categoria politica. (...) So ha liberdade no ambito particular do entre 
da politica 14 . 


12 SEN, A(2009). Op. c/f, p. 139. 

13 SEN, A (2009). Ibid, Op. cit, p 142. 

14 ARENDT, H (1997). Que es/a po/ffica? Barcelona, Paidos. pp. 4547. 
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Neste caso, a consciencia politica do que e ser-se cidadao entre os outros nao consiste 
tanto num receber ou num conceder algo da parte do Estado ou de outros cidadaos, mas no poder 
criar esse entre humano que e posterior, culturalmente falando (bildung), a nossa natureza. 0 entre 
os homens ou o inter hominis esse e um «produto da natureza humana», e algo que e construldo 
por nos, em relagao e na relagao com os outros (em vinculo). E por isso Arendt defende ainda que 
o sentido da politica e a criagao da liberdade; o que Ihe da sentido sao os seres capazes de fazer 
alguma coisa com a sua liberdade, de transforma-la, iniciando algo novo por sua propria conta e risco, 
alem da criagao divina. Ainda que reconhecendo valor a esta ultima criagao, e pressupondo que exista 
um vinculo entre todos os seres humanos da Terra, a pluralidade, no duplo aspeto de igualdade e de 
diferenga, parte precisamente dessa diferenga, desse dissenso e dessa fratura que nos desune, para 
culturalmente poder alcangar a uniao, ainda que provisoria, e conseguida atraves do logos, da palavra 
(diria Aristoteles). 0 grande desafio sera sempre o de admitir que «a humanidade sera sempre mais 
ou menos consensual e conflitual. Que e preciso viver com isso» 15 e de que e nessa aprendizagem 
que se revelam os momentos de luta e os momentos de paz do percurso humano e humanizador do 
reconhecimento. 

§ AXEL HONNETH E ADELA CORTINA: A TRILOGIA FILOSOFICA DO 
RECONHECIMENTO 

Neste caso, por que propor a aproximagao entre o percurso humano e o percurso humanizador 
do reconhecimento? Nao serao ambos uma e a mesma coisa? E preciso entao esclarecer que a dupla 
via do reconhecimento pressupoe, primeiro, a constituigao de um caminho de integridade onde cada ser 
humano possa instaurar-se enquanto tal (individuagao); segundo, nao descurar a outra face reflexiva 
desse percurso de individuagao, ou preferiria dizer, de integridade, no sentido daquilo que nos humaniza 
a nos e aos outros (socializagao): somos o que somos pela nossa relagao com os outros, parafraseando 
George Herbert Mead 16 , e isto porque cada estadio de reconhecimento (amor, direito e solidariedade) 
pressupoe tres modos de relagao do humano consigo mesmo nas capacidades de afectividade, de 
respeito e de estima. As palavras de Mead estarao assim proximas das consideragoes de Hegel nas 
narrativas instauradoras do reconhecimento, primeiro em Jena (sobretudo de Jena) e depois no periodo 
da Fenomenologia do Espirito 17 . Nesta ultima obra hegeliana, a dialetica do reconhecimento entre o 

15 RICOEUR, P&CHANGEUX, JP (1998). 0 que nos fazpensar? A natureza e a regra. Trad, portuguesa de Isabel Saint-Aubyn, Lisboa, Edigoes 
70, p. 275. 

16 No capitulo referente a psicologia social de George Herbert Mead, e as suas ligagoes com a reflexao acerca da questao do reconhecimento 
de Hegel, no periodo da juventude, Axel Honneth comega por observar que «em nenhuma outra teoria foi a ideia de que os sujeitos humanos 
devem a sua identidade a experience de um reconhecimento intersubjetivo tao consequentemente desenvolvida sob pressupostos de um 
pensamento naturalista como na psicologia social de George Herbert Mead; os seus escritos contem ate hoje o meio mais apropriado para a 
reconstrugao das intuigoes, no piano da teoria da intersubjectividade, do jovem Hegel, num contexto teorico pos-metafisico.» E recorrendo a 
palavras de Mead, Honneth sublinha que «o impeto para a auto-realizagao [humana], como Mead de imediato sublinha, ve-se remetido para a 
condigao de um genera especial de reconhecimento: “Visto que se trata de uma identidade social, ela realiza-se na sua relagao com os outros, 
para Ihe poderem ser atribuidos aqueles valores, que nos gostariamos de Ihe ver atribuidos.”» HONNETH, A(1992). Op. c/t, pp. 99,119. 

17 Embora se de, nao diriamos um corte, mas uma transformagao da filosofia de Hegel, na passagem do Sistema da vida etica de 1802 (do 
periodo de Jena) para a Fenomenologia do Espirito de 1807, e a partir da qual o momenta inicial do reconhecimento deixa de ser apontado 
como a relagao etica intersubjetiva entre duas pessoas (eticidade natural), mas na existencia de uma subjetividade unica (uma consciencia, 
nao ainda de si), que tern apenas certeza de si mesma, a verdade e que tanto no contexto ja relational, ou no contexto ainda subjetivo, a luta 
(nao apelando necessariamente a violencia) marca o momenta transformativo do reconhecimento, no qual sentimos que algo nao esta bem e 
desejamos, portanto, alcangar algo mais. Ainda no periodo de Jena, salienta Axel Honneth: «Hegel defende a convicgao de que de uma luta 
dos sujeitos pelo reconhecimento reciproco da sua identidade resulta uma coagao intra-social para a imposigao pratico-politica de institutes 
garantes da liberdade; e a pretensao dos individuos a um reconhecimento intersubjectivo da sua identidade, inerente a vida social desde o 
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senhor e 0 servo, desenvolve-se a partir de uma luta de morte, ou de uma luta pela sobrevivencia, que 
permite, contudo, ainda, e num segundo momento, um reconhecimento unilateral de si mesmos (nao 
bilateral). Porque, no fundo, e em primeira instancia, 0 senhor manda e 0 servo obedece. 0 percurso 
do reconhecimento e assim humano (levado a cabo por seres humanos), mas tern de ser tambem 
um percurso que humaniza, que conta uma historia de relagao, nao uma historia de submissao, de 
desprezo ou de violencia. Para se ser efetivamente reconhecido necessitamos de conquistar esses 
dois lados: 0 reconhecimento de si realizado por si mesmo (integridade); e 0 reconhecimento dos outros 
(da sociedade), levado a cabo pela conscience de si, e que paulatinamente, historicamente portanto, 
conduzira a um reconhecimento bilateral 18 . 

E antes de avangarmos proponho apenas um pequeno apontamento. No seu ensaio 
Sobre 0 Homem Xavier Zubiri defendia que «no fundo de toda a moral 0 mais importante nao e 0 
sistema de deveres que a sociedade determina; 0 que importa e a ideia que temos do homem.» 19 
0 que verdadeiramente importa, eticamente falando, e a ideia de homem que temos e que queremos 
tornar realidade, efetivar, remetendo aqui, segundo as palavras do filosofo espanhol, para a dimensao 
antropologica da moralidade. Moral enquanto estrutura, ou enquanto base que nao nos permite estar 
fora do bem ou do mal. Nunca seremos portanto seres amorais; e assim, num segundo sentido, a moral 
aprofunda a apropriagao historia ou construtiva de nos proprios enquanto seres morais ou imorais. 
Importa saber se somos ou nao livres dadas as circunstancias que, num determinado momento, nos 
oprimem e condicionam; importa saber se somos ou nao capazes de reconhecer a liberdade dos outros 
enquanto direito que tern a sua independence, ao seu espago privado, e atentos a esse respeito construir 
relagoes autenticas, e nao inautenticas, pelo percurso do reconhecimento. E Zubiri desenvolve, neste 
ponto, a dimensao antropologica (humanizadora) da moral: as capacidades humanas, entre as quais 
a da racionalidade, surgem de um percurso-tarefa que deve saber combinar natureza e instauragao, 
adaptagao e apropriagao (biologica e etica) estabelecendo uma relagao autentica [em autenticidade] 
entre bios, ergon e ethos. A partir do bios, 0 ser humano pode criar, conferindo realidade, ao seu 
ergon e ao seu ethos, ou seja, a si mesmo, nunca descurando nenhuma das partes do processo de 
reconhecimento: 0 individual e 0 coletivo (0 humano e 0 humanizador). Nao 0 pensando apenas como 
um continuum social onde apenas as relagoes de independence sao importantes. A integridade, 0 que 
cada ser humano e, constroi e e construido, conta e muito para esse processo, e e neste contexto que 
sao importantes as dimensoes afetiva e pessoal, nao so a juridica e a social. 

Lembramos entao as palavras de Axel Honneth em dialogo com Hobbes e Hegel, e notando 
que, para este ultimo autor: 

(...) 0 movimento de reconhecimento, que tern subjacente uma relagao etica entre 
individuos, consiste num processo simultaneo dos niveis alternantes de reconciliagao e de 
conflito [0 positivo e 0 negativo]; (...) 0 conflito pratico que se inflama entre os sujeitos e 
logo de inicio um acontecimento etico, pois tern em vista 0 reconhecimento intersubjetivo 
de dimensoes da individualidade humana. Por isso, um contrato entre homens nao poe 


inicio como uma tensao moral, que os leva repetidamente para fora da medida institucionalizada do progresso social e assim, pela via negativa 
de um conflito que se repete gradualmente, os conduz pouco a pouco a um estado de liberdade vivida comunicativamente». HONNETH, A 
(1992). Op. c/'f., p. 13. 

18 Aproveitei esta leitura da diferenga entre o reconhecimento unilateral e o reconhecimento bilateral na dialetica do senhor e do servo de Hegel 
do texto de HENRIQUES, F (2004). «Genero e desejo. Da biologia a cultura», Cadernos de Bioetica, ano XII, n° 35, pp. 3349, Agosto/ 
Setembro. 

19 ZUBIRI, X (1986). Sobre el hombre. Madrid, Alianza Editorial, p. 425. 
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termo a situagao precaria de uma luta pela sobrevivencia de todos contra todos, senao que, 
inversamente, a luta enquanto um meio moral conduz de um estado subdesenvolvido de 
eticidade [eticidade natural] a um nlvel mais maduro da relagao etica 20 . 

A eticidade natural, de necessidade quase reclproca de uns pelos outros, ou ate de 
intersubjetividade primaria, nao descura, do ponto de vista hegeliano, e ainda no perlodo de Jena, 
a luta. Nao como esta se apresenta em Hobbes como instrumento de subjugagao de todos contra 
todos, mas simbolizando para Hegel o meio ou o velculo de passagem do natural ao etico, ou seja, a 
paulatina criagao e conscience da vida social. Tal como assumi com Hannah Arendt, contrariamente 
a Aristoteles, a natureza do ser humano nao e de uma ordem primariamente (a priori) polltica; ela e 
originariamente historica (natureza que cria e desenvolve o nosso carater politico), sendo portanto, 
autobiografica e heterobiografica. Pelo percurso do reconhecimento, fazemos da nossa historia 
parte comum da historia da humanidade; da historia dos outros, parte comum da nossa historia. E 
essa especie de comunidade que diz de nos e dos outros e o lugar onde esta em jogo a qualidade 
dos vinculos que estabelecemos uns com os outros (no sentido do seu movimento). Ou melhor, 
e um percurso que se torna paulatinamente num vinculo ou em varios vinculos («o estar entre os 
homens e um produto humano»). E uma criagao cultural que se torna mais rica numas pessoas do 
que noutras. Nem todas conseguem ultrapassar, ou tao-somente superar (ainda que nao totalmente), 
da mesma forma, as condicionantes biologicas, historicas ou sociais que fazem parte estruturante 
da sua vida; nem todas lutam da mesma forma para se tornarem capazes de habitar plenamente o 
espago politico (o espago publico), que, neste caso, poderiamos tambem estender a sociedade civil 21 . 

Todas as pessoas que habitam ou habitaram este mundo nao possuem, ou possuiram, a 
mesma vontade de interesse e de preocupagao pelos assuntos humanos, ou seja, pelos assuntos 
publicos (comuns). Esse foi e sera sempre um dos principals dilemas da filosofia politica, que atravessou 
a sua versao classica e moderna, eena sua resposta aquele dilema que ambas divergem: como 
podemos interessar os individuos pelos problemas da coletividade? Se a politica se centrar somente 
em problemas legais de protegao de direitos, como nalguns casos de liberalismo politico (de protegao 
da personalidade juridica individuada), como podemos apelar e, neste caso, interessar os individuos 

20 HONNETH, A(1992). Op. cit., pp. 31-32. 

21 Num sentido lato, a melhor distingao que podemos tomar entre o politico (comum) e a politica (estatal) sera a de Hannah Arendt, no universo 
das suas concegoes de agao e de mundo. Para a autora, como assinala Barcena, e preciso insistir em «criticar a redugao do politico a 
racionalidade tecnica e cientifica, e por isso [a autora] insiste em valorizar a agao frente a racionalidade imposta pelo trabalho e pelas 
atividades produtivas. Esta racionalidade consagra o triunfo da burocracia e da economia, que sao figuras basicas da dominagao do homem 
sobre o homem. A critica esta, pois, direcionada para o utilitarismo como doutrina caracteristica da Modernidade que valoriza as atividades 
produtivas e desvaloriza as humanas. Toma-se necessario separar o dominio do politico, como esfera independents, do dominio do Estado e 
tambem como ambito separado do dominio social, que esta presidido pelo conformismo dos valores e pela normalizagao das condutas. (...) 
Este dominio [do politico] existe e da-se sempre que os homens se reunem na esfera publica, e no espago que abrem entre eles com ag5es 
e palavras, opinioes e juizos, numa conversagao permanente sobre o humano e sobre o que acontece ao mundo.» BARCENA, F (2006). 
Hannah Arendt: una filosofia de la natalidade. Barcelona, Herder Editorial, pp. 132-133. Esta designagao do politico como publico, como o 
que aparece e e visivel ao mundo, pode ser exemplificada na critica de Adela Cortina a John Rawls quanto a separagao que este ultimo autor 
estabelecia entre a cultura politica e a cultura social, separagao que «identifica o espago publico com o politico e relega o social», ou seja, 
relega aquilo a que Cortina chama a cultura de transfundo, mais ou menos proxima da concegao habermasiana de sociedade civil (o ambito 
da solidariedade e da opiniao publica). Para a autora, «a cultura de transfundo e o ambito da cultura social, a que impregna a vida quotidiana, 
as igrejas, as universidades, as sociedades cientificas, eruditas ou os clubes.» CORTINA, A (2011). «Ciudadania democratica: etica, politica 
y religion. XIX Conferencias Aranguren», Isegorla. Revista de filosofia moral y politica, 44 (enero-junio), pp. 13-55, p. 42. De uma certa forma, 
as concegoes de politico de Arendt e de Cortina encontram-se na sua descrigao fundamental do aparecimento da agao e da palavra humanas 
no mundo, embora, em termos mais especificos Adela Cortina faga questao de inserir as empresas, e de uma forma mais lata, a propria 
economia, nesse ambito social, o que e rejeitado por Arendt e tambem por Habermas. 
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pela forma justa de viver em comunidade e de partilhar os problemas da res publica (mais comunitaria 
ou comunitarista)? De Platao a Aristoteles, de Hobbes a Maquiavel e de Hegel a Marx, esta foi a 
questao mais crucial ao nivel politico, resumida da seguinte forma por Jurgen Habermas: «sera que 
uma teoria dos direitos, elaborada em termos individualistas, pode ser justa com aquelas lutas pelo 
reconhecimento que parecem estar preocupadas com a articulagao e a afirmagao das identidades 
coletivas?)) 22 . Neste caso, como pode a protegao da individualidade de cada urn articular-se aos 
problemas da coletividade, tornando-se, nessa articulagao, cada individuo urn ser humano? 

Por conseguinte, permanecemos aqui ao nivel de uma relagao complexa entre a singularidade 
e a impessoalidade; e, por esse motivo, 0 reconhecimento tern de ser entendido como urn caminho de 
conquista de humanidade, da humanidade por parte de urn mesmo individuo, e nao simplesmente 
como urn vinculo ja sempre existente entre varios individuos numa mesma comunidade, por muito 
alargada que ela seja. Por detras dessa conquista, colocamos as questdes da identidade humana 
e da construgao do mundo, questoes de cujo caminho nao podemos tomar, iniciar e continuar, sem 
sobressaltos nem retrocessos; sem luta nem conflito; sem confronto nem dissenso; pois e sobre esse 
terreno instavel-estavel de luta e de paz que conquistamos 0 reconhecimento, 0 nosso e 0 dos outros: 
identitario, cultural e humano. Ao ser precisamente essa paulatina conscience da nossa humanidade, 
e da sua pratica, a capacidade extensivel para 0 reconhecimento da humanidade dos outros. Nao tanto 
da integridade a socializagao (subsumindo a primeira na segunda), mas na integridade (pessoalidade) 
como capacidade de socializagao. Como cimentamos mais acima, a categoria etico-politica do 
reconhecimento tern sido objeto de varios estudos filosoficos recentes, porautores como Axel Honneth, 
Paul Ricoeur e Adela Cortina, todos eles, a seu modo, preocupados com a capacidade humana de afeto, 
de respeito e de valorizagao social das pessoas que pertencem a mesma familia, ao mesmo grupo e 
ao mesmo mundo. Esta trilogia filosofica enquanto sentido de si, sentido do grupo e sentido do mundo, 
sao veiculadas pelas tres formas, por excelencia, de reconhecimento: 0 amor (relagoes afetivas), 
0 direito (aprendizagem do respeito pela personalidade jurldica propria e alheia) e a solidariedade 
(valorizagao ou estima social das capacidades de outrem). 

A primeira forma de reconhecimento e da ordem do amor e acontece, ou em primeiro lugar e 
possivel, no seio da familia, ainda que possa e deva estender-se as demais relagoes de amizade e de 
amor que vamos estabelecendo ao longo do tempo. Este primeiro nucleo institucional tern 0 dever de 
cuidar e de proteger a crianga, mas tambem de preparar e de desenvolver a sua estrutura emocional 
para a vida publica, trabalhando, nesse sentido, a sua autoconfianga e a sua disponibilidade para 
os outros. Quando hoje vemos casos nao tanto de abuso ou de violencia em relagao as criangas 
(embora estes tambem existam), mas de total abertura destas ao mundo, sem coagao ou paulatina 
aprendizagem das suas obrigagoes, esses casos podem levar ao crescimento do egoismo e da 
irresponsabilidade no seio das comunidades familiares e escolares, onde teima em nao existir urn rumo 
especifico de educagao para a integridade. A familia, capaz de estruturar e de cuidar afetivamente 

22 HABERMAS, J (1996). La inclusion del otro. Estudios de teoria politica. Trad, castelhana de Juan Carlos Arroyo y Gerard Vilar Rocca, 
Barcelona, Paidos, 2010, (cuarta reimpresion), p. 189. E interessante notar, tal como o faz Axel Honneth, que o aristotelismo dos primeiros 
escritos de Jena, no Sistema da vida etica por exemplo, serve a Hegel para responder ao nivel da teoria politica, ao atomismo preconizado 
por Hobbes e Maquiavel. Hegel pode ser visto, neste primeiro periodo de criagao filosofica, como critico da filosofia politica moderna e 
nos termos seguintes: «(...) em vez de comegar com uma luta de todos contra todos, Hegel inicia a sua exposigao filosofica com formas 
elementares de reconhecimento inter-humano, que apresenta em conjunto sob o titulo da “eticidade natural”; e so a violagao dessas relagoes 
de reconhecimento iniciais atraves de diversos tipos de luta, que sao apresentadas em conjunto como urn nivel intermedio sob o titulo de 
“crime”, e que conduz entao, a partir dai, a urn estado de integragao social que pode ser formalmente entendido como uma relagao organica 
da eticidade pura.» HONNETH, A (1992). Op. cit., p. 31. 
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das criangas, da o primeiro passo para que elas se tornem mais confiantes num mundo a partida 
inospito, mas nao demasiadamente autoconfiantes. Lembremos, neste ponto, a questao da relagao 
entre a autossuficiencia e a interdependence eticas, para as quais a familia deve ser o primeiro grande 
educador: no balango, ou equilibrio, entre a autonomia e a sociabilidade (e na dificuldade de nao criar 
monarcas absolutos, como diria Freud) 23 . Este e o primeiro grande solo do reconhecimento: o das 
relagoes afetivas que temos de aprender a cuidar e a estimar durante toda a nossa vida, nao so na 
infancia ou na adolescencia. 

A segunda forma de reconhecimento, denominada de juridico-politica, traduz-se na 
assungao das responsabilidades legais que temos para connosco proprios e para com os outros numa 
determinada comunidade, e que aparece assim sob a figura da personalidade juridica de todos e de 
cada urn (respeito proprio e respeito mutuo). Neste caso, os vinculos de cidadania sao nao apenas 
estatais (relagao Estado-cidadao), mas tambem interpessoais (relagao cidadaos entre si), os quais 
remetem, respetivamente, para o respeito singularizado de cada urn, e, por sua vez, para o respeito 
intersubjetivo, assente na pratica da reciprocidade, e concorrendo para uma comunidade politica mais 
autentica 24 . Cada individuo, pelo facto de existir, merece o reconhecimento da sua personalidade 
juridica garantida pela consagragao no Ocidente de pelo menos tres geragoes de direitos humanos 
(politicos, civis e sociais) e que continuam a inspirar distintas constituigoes democraticas urn pouco por 
todo 0 mundo 25 . Porem, este patamar juridico-politico da cidadania nao chega para fazer acontecer a 
reciprocidade exigida por urn reconhecimento efetivamente humano e humanizador de si e dos outros. A 
construgao de uma verdadeira cidadania civil e cosmopolita poderia assim ajudar a distensao do juridico 
a civilidade, ou seja, dos direitos as capacidades (em funcionamento) de liberdade, de identidade e de 
pertenga. 0 reconhecimento da individualidade de cada urn e da nao-interferencia no seu espago mais 
privado, por direito exigida, confronta-se, portanto, com a construgao de identidades civicas coletivas, 
que estejam, pois, legitimamente de acordo com a universalidade dos valores morais. 

Na definigao de Adela Cortina para o conceito de cidadania, e em palavras unissonas a 
pergunta mais acima colocada por Habermas, asseguramos assim que: 

23 Esta expressao «monarca absoluto» e de Sigmund Freud, e esta presente no texto Uma dificuldade da Psicanalise de 1917, no qual Freud 
dava conta das graves humilhagoes e fraturas do cogito, entre as quais destacou a Psicanalise: «A psicanalise e a ultima, a data, das «graves 
humilhagoes» que «o narcisismo, o amor-proprio do homem em geral experimentou, ate ao momento, em nome da investigagao cientifica.» 
A grave humilhagao que se dirige ao Eu (ego), modernamente entendido no sentido de uma unidade perfeita de pensamento (Descartes e 
Kant), nao passivel de determinagoes. E Freud avaliava esse modo de pensaro Eu da seguinte maneira: «Tu comportas-te como urn monarca 
absoluto que se encontra com as informagoes que os altos dignatarios da corte Ihe dao e que nao desce ao povo para ouvir a sua voz. 
Recolhe-te em ti mesmo profundamente e aprende primeiro a conhecer-te, entao compreenderas porque vais ficar doente e evitaras talvez 
tornares-te doente.» Estas palavras de Freud sao citadas por Ricoeur na seguinte obra: RICOEUR, P (1969). 0 conflito das interpretagoes: 
ensaios de hermeneutica. Porto, Res Editora, 1998, pp. 151-152. 

24 Segundo a definigao de Filipe Carreira da Silva: «Cidadania e a forma especificamente moderna de associagao politica. Define-se tipicamente 
por dois tipos de relagao politica. Uma destas une cada cidadao aos demais; a outra relagao liga este corpo de cidadaos ao Estado e em 
particular a urn Estado-nagao. Este tipo ideal cobre urn vasto e diferenciado leque de concretizagoes historicas no ambito de cada qual os 
individuos enquanto cidadaos usufruem de certos direitos, liberdades e garantias, tendo em contrapartida, urn conjunto de obrigagoes a 
cumprir. SILVA, FC da, «Cidadania», in: CARDOSO, JL; MAGALHAES, P & PAIS, JM (2013). Portugal social deAa Z: Temas em aberto. 
Lisboa, Expresso, pp. 3542, p. 35. 

25 Como assegura Axel Honneth: «Por “direitos” entendemos antes de mais e grosso modo aquelas pretensoes individuals cujo provimento 
social uma pessoa pode legitimamente esperar, dado que participar na ordem institucional de uma comunidade enquanto membra de pleno 
valor e em pe de igualdade; se Ihe forem negados sistematicamente certos direitos deste genera, ficara implicitamente associada a isso a 
afirmagao de que nao Ihe e concedida imputabilidade moral na mesma medida que aos outros membros da sociedade.» HONNETH, A(1992). 
Op. cit., p. 182. 
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(...) a cidadania e um conceito mediador porque integra as exigences de justiga e, ao 
mesmo tempo, referencia-as aos membros da comunidade, une a racionalidade da justiga 
e o calor do sentimento de pertenga. Por isso, construir uma teoria da cidadania ligada as 
teorias da democracia e da justiga, mas com autonomia relativa em relagao a ambas, seria 
um dos desafios do nosso tempo. Esta teoria poderia oferecer boas bases para suster e 
reforgar uma democracia pos-liberal tambem ao nivel das motivagoes: uma democracia 
onde estejam presentes as exigences liberais de justiga e as comunitarias de identidade 
e pertenga 26 . 

Para alem de toda uma serie de direitos que o ser humano possa ter ou ver assegurados 
pela Declaragao universal dos direitos humanos, e pelos distintos pactos e Constituigoes democraticas, 
na primeira legalmente inspirados, a verdade e que ha todo um trabalho de afetividade, de civilidade 
e de estima social que e preciso assumir e desenvolver no espago privado e publico. Desenvolver o 
estar entre os homens, ultrapassa, em larga escala, o calculo racional utilitarista de aproveitar-se dos 
homens para receber algo em troca, e isso na logica prioritaria do beneficio mutuo, e ainda que cada 
um queira ver assegurado para si proprio o seu espago individual (de nao-interferencia) 27 . A bem dizer, 
as capacidades de civilidade, de estima social ou de solidariedade, proficuas para a reciprocidade, 
constituem o amago da terceira forma de reconhecimento: a da valorizagao social (em casa, no trabalho, 
na igreja, no convivio, etc.). Ser valorizado por outrem (pessoa, comunidade ou grupo) pressupoe 
sentir-se apreciado nessa confirmagao o que contribui claramente para a nossa integridade. Sentirmo- 
nos envolvidos e queridos por quern a profere, numa palavra, realizados nesse reconhecimento; e 
e essa confirmagao que afasta qualquer tipo de diminuigao de si, a qual pode surgir nas figuras do 
desprezo, da dominagao, da exclusao ou da humilhagao. E Axel Honneth esclarece bem essa questao: 

(...) o nosso uso linguistico quotidiano contem references empiricas ao nexo insoluvel 
que subsiste entre a integridade do ser humano e o acordo dos outros [singular e 
comum]. E o entrosamento interno, esclarecido por Hegel e Mead, entre individualizagao 
e reconhecimento, do qual resulta aquela particular integridade do ser humano, que 
e indicado pela nogao de «desrespeito»: porque a auto-imagem normativa de qualquer 
pessoa, o seu “Me” como disse Mead, esta dependente do resseguro permanente no outro, 
com a experience do desrespeito incorre-se no perigo de uma lesao que pode desmoronar 
a identidade da pessoa no seu todo 28 . 

Tanto Axel Honneth como Paul Ricoeur (este ultimo a partir do primeiro) partem da referenda 
filosofica a Hegel e das suas narrativas instauradoras do humano (do si) pela pratica do reconhecimento. 
Afinal, o que e que torna ou faz de um individuo um ser humano? Como nos devemos comportar (ser) 
para que seja possivel a articulagao do humano com a sua humanizagao? Pois bem, seja nos textos 

26 CORTINA, A (1997). Ciudadanos del mundo: hacia una teoria de la ciudadanla. 3 a ed. Madrid, Alianza, 2009, p. 30. 

27 E por este motivo que e tao importante para Adela Cortina incluira economia e as empresas (cidadania economica) na esfera da sociedade civil, 
nao a excluindo do ambito do escrutinio da opiniao publica. Para Cortina, quanto a logica do beneficio e da beneficencia: «e completamente 
inadequado distinguir estes dois tipos de logica: a da empresa, dirigida para o alcance do maior beneficio economico, que nao admite mais 
interlocutores do que os cidadaos com capacidade aquisitiva (de consumo), e a da beneficencia, dirigida para os mais necessitados, aos quais 
atende sem qualquer contrapartida, porque e levado a cabo pelo voluntariado. Com isso admitimos que a logica da empresa e socialmente 
neutra, e que o social e o lugar da beneficencia, coisa das pessoas de bom coragao, mas situados a margem da sociedade, nunca no seu 
centra. 0 centra, da politica dura e da economia, seriam socialmente neutrais, e por isso gera constantemente pessoas marginalizadas, que 
sao socorridas pelos voluntaries em bairros miseraveis.» CORTINA, A (1997). Op. cit, p. 113. 

28 HONNETH, A (1992). Op. cit., p. 180. 
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hegelianos do periodo de Jena, dedicados as relagoes intersubjetivas como forma privilegiada 
de construgao da identidade humana, seja na narrativa dialetica do senhor e do servo, ambos 
estadios intermedios de uma luta pelo reconhecimento, presente na Fenomenologia do espirito, 
nao e a individualidade (ainda que juridicamente reconhecida) que faz de um ser humano um ser 
humanizado, ou seja, eticamente nao problematico, e isto no sentido em que este seja capaz de 
estabelecer relagoes horizontais, saudaveis, de similitude ou de inclusao com outrem. No fundo, um ser 
humano tona-se humano quando e capaz de simetria, de relagao, apesar da assimetria e da diferenga 
que 0 constituem, a si e aos outros. No Sistema da vida etica, Hegel propunha que o reconhecimento 
devesse ser iniciado ao nivel da relagao etica (somos ja sempre em relagao). Na Fenomenologia, 
a relagao deixa de simbolizar o primeiro nivel da construgao da nossa identidade ou consciencia; e 
passa assim a arrancar na figura de uma subjetividade imediata, de um Eu independente que apenas 
se sabe a si mesmo como existente (no seu egoismo). Parte assim, nesta ultima obra de 1807, 
de uma subjetividade que apenas tern consciencia do seu proprio eu (ego), e nao consciencia-de- 
si 29 . Para que esta possa ser reconhecida por uma outra consciencia, a primeira tern de colocar a 
propria vida em risco, ou seja, tern de lutar pela sua sobrevivencia, ao entrar numa luta de morte 
com outra consciencia, que tambem, e somente, se sabe a si mesma. Uma luta de morte, ou de 
vida, uma luta pela conservagao da vida, que passa paulatinamente a ser luta pelo reconhecimento. 

Nas palavras de Hegel: «[estas duas consciencias] devem travar essa luta, porque precisam 
de levar a verdade, no Outro e nelas mesmas, a sua certeza de ser-para-si. So mediante o por a vida 
em risco, a liberdade [se conquista]» 30 . A luta e o segundo estadio de reconhecimento entre duas 
consciencias que apenas se sabem independentes, donas de si mesmas; lembremos Freud: sabem- 
se «monarcas absolutos», sem referencia a vida de outrem, apenas com referencia imediata a sua 
sobrevivencia. Esta certeza da vida, a certeza da sobrevivencia, diz-nos Hegel, muito simplesmente, nao 
e a sua verdade. A verdade da vida e conquistada pelo reconhecimento: conhecer o outro, confrontar-se 
com ele, resistir a sua estranheza, compreender a assimetria que entre mime ele existe, e reconhece-lo 
como alguem com quern eu posso relacionar-me e com quern eu posso contar; ultrapassando assim a 
figura de alguem que eu posso desejar e com quern posso manter relagoes objetuais. E, deste modo, 
a percegao do percurso do reconhecimento como caminho de luta e de paz, possibilita a passagem do 
desejo do outro ao seu verdadeiro reconhecimento, porque como assevera Henrique Vaz, nas palavras 
introdutorias a Fenomenologia do Espirito: «0 infinito do desejo e um “mau infinito” [expressao de 
Hegel], no qual o objecto ressurge sempre na sua independence para que uma nova satisfagao tenha 
lugar» 31 . 

29 Como explicita Hegel, no inlcio do texto da dialetica do senhor e do servo: «De inlcio, a consciencia de si e ser para si simples, igual a si mesma 
mediante o excluir de si todo o outro. Para ela, sua essencia e objeto absoluto e o Eu; e nessa imediatez ou nesse ser de seu ser-para-si e [um] 
singular. 0 que e Outro para ela, esta como objeto inessencial, marcado com o sinal do negativo. Mas o Outro e tambem uma consciencia de 
si; um individuo se confronta com o outro indivlduo. Essas consciencias ainda nao se apresentaram, uma para a outra, como puro ser para si, 
ou seja, como consciencias de si. Sem duvida, cada uma esta certa de si mesma mas nao da outra; e assim a sua propria certeza de si nao 
tern verdade nenhuma, pois sua verdade so seria se seu proprio ser para si Ihe fosse apresentado como objecto independente ou, o que e o 
mesmo, o objecto [fosse apresentado] como essa pura certeza de si mesmo.» HEGEL, GWF (1807). Fenomenologia do Espirito, 5. a ed., trad, 
portuguesa de Paulo Meneses, Petropolis, Editora Vozes, 2000, §186, p. 128. 

30 HEGEL, GWF (1807). Op. cit., §187, p. 128. Como evidencia Axel Honneth: «Posto que Hegel, com o aristotelismo dos seus primeiros escritos 
de Jena, renuncia ao mesmo tempo a intersubjectividade da vida humana, dada de antemao, ele tambem ja nao pode pensar o processo de 
individualizagao como um processo de dissolugao conflituosa, por parte do indivlduo, de relagoes de comunicagao ja existentes; a sua teoria 
politica da eticidade perde de todo o carater de uma “historia da sociedade”, de uma analise da modificagao orientada de relagoes sociais, e 
assume progressivamente a forma de uma analise da formagao do indivlduo para a sociedade.» HONNETH, A (1992). Op. cit., p. 46. 

31 VAZ, H (2000). «Apresentagao: a significagao da Fenomenologia do espirito», in: HEGEL, G. W. F. (1807). Op. cit., pp. 9-19, p. 16. Ainda de 
acordo com este autor, e segundo a sua compreensao da Fenomenologia do espirito de Hegel, «0 sujeito humano constitui-se tao-somente 
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A luta pela identidade pressupoe sempre momentos de independencia e momentos de 
dependence. Espagos de rutura e de vinculo. E e nessa luta que se desenvolve tambem a capacidade 
humana de se ser independente dos proprios desejos, lutando contra eles, examinando-os, ainda que 
nao totalmente e de um modo unlvoco. Como refere Hegel, esse «trabalho e desejo refreado, um 
desvanecer contido, ou seja, o trabalho forma» 32 e isto porque, tambem para Hegel, «sem a disciplina 
do servigo e da obediencia, o medo fica no formal, e nao se estende sobre toda a efectividade do 
ser-al.» 33 No final, como veremos, senhor e servo sao o resultado de um reconhecimento ainda 
unilateral e desigual que e preciso repensar 34 . 0 senhor usufrui do trabalho do servo. 0 escravo 
refreia os seus desejos trabalhando para o senhor, de sol a sol. Ao tomar consciencia de que o seu 
trabalho e digno de reconhecimento, que requer valorizagao social (ultimo estadio da solidariedade), 
as duas consciencias voltam a enfrentar-se, tal como o opressor e o oprimido se enfrentariam, 
mas sem possibilidade de Aufhebung, ou seja, de reconciliagao final, como quereria Hegel, ou ate 
mesmo Marx, de acordo com a sua logica da interagao social atraves da compreensao das relagoes 
laborais. Nao ha fim da historia, nem fim do trabalho. A historia e sim o lugar onde se desenrolam 
os momentos de luta e os momentos da paz do reconhecimento, passando-se assim da separagao 
ao vinculo, da assimetria a simetria, na dialetica sempre humana (nunca passivel de slntese) entre 
a independencia e a dependence do eu em relagao aos outros; do desejo como desejo do outro 
(unilateral) ao desejo como desejo de reconhecimento (bilateral), formando, atraves deste ultimo, 
verdadeiras relagoes sociais. A disciplina, a formagao e o trabalho sao, deste modo, momentos de 
emancipagao e de sujeigao, de liberdade e de obediencia, com os quais temos de ser capazes de 
lidar, de enfrentar, sem descurar, no entanto, nenhum dos lados dessa experience (da liberdade e da 
responsabilidade). Segundo Honneth, referindo-se ainda a Hegel, «a actividade do trabalho anda a 
par com uma “cisao do ente pulsional”, porque ela exige-lhe energias motrizes e disciplina que apenas 
podem ser criadas por meio de uma interrupgao das satisfagoes imediatas das necessidades» 36 . 

E precisamente neste ponto que proponho um reexame a estrutura do vinculo das relagoes 
sociais proposto por Adela Cortina, a meu ver porque originariamente pensado ao nivel de uma 
alianga intemporal, estabelecida por Deus entre os seres humanos, o homem e a mulher, Adao e 
Eva: «Nao e bom que o homem fique sozinho. Vou-lhe arranjar uma companhia apropriada» 36 ; uma 
companhia feita «dos meus proprios ossos e da minha propria came [do homem]» 37 . Este momenta 


no horizonte do mundo humano e a dialetica do desejo deve encontrar a sua verdade na dialetica do reconhecimento. Aqui a consciencia faz 
verdadeiramente a sua experience como consciencia de si porque o objeto que e mediador para o seu reconhecer-se a si mesma nao e objeto 
indiferente do mundo mas e ela mesma no seu ser-outro: e outra consciencia de si.» VAZ, H (2000)., Op. cit., p 17. 

32 HEGEL, GWF (1807). Op. cit., § 195: p. 132. 

33 Ibid., § 196: p. 133. 

34 Como salienta Hegel: «Depois do confronto, e assumida a luta pela sobrevivencia de ambas as consciencias, porque nenhuma delas deseja 
efetivamente morrer, a primeira reconhece a segunda, abdicando da luta de morte, tomando-se assim sua senhora. Senhor e servo sao o 
resultado da luta desejante do reconhecimento, mas sem que uma possa jamais subsumira outra: «uma, a consciencia independente para a 
qual o ser para si e a sua essencia; outra, a consciencia dependente para a qual a essencia e a vida, ou o ser para um Outro. Uma e o senhor, 
outra e o escravo». HEGEL, GWF (1807). Op. cit., § 130:130. 

35 HONNETH, A (1992). Op. cit., p. 54. 

36 GENESIS: 2:18. 

37 Ibid., 23. Como salienta Adela Cortina, existem duas formas distintas de reconhecimento. Uma «como vinculo entre os virtuais participantes 
num dialogo, ao qual nos conduz a pragmatica transcendental»; a outra, «como vinculo entre os seres humanos que se reconhecem como 
“came da mesma came e osso do mesmo osso.”» O primeira «procede da tradigao socratica, que utiliza o dialogo como um procedimento 
cooperative para descobrir - por assim dizer - a verdade das proposigoes e a corregao das normas. A pragmatica transcendental prolonga 
esta tradigao e entende que qualquer pessoa que entra num dialogo reconhece o seu interlocutor como um interlocutor valido e que, portanto, 
tern de respeitar os direitos dos seus interlocutores numa busca cooperativa da verdade e da corregao, se e que quer comprovar a verdade 
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intemporal da narrativa Genesis, de Alianga, nao mostra, nem trata dos momentos de tripla rutura, 
que ja dentro do tempo, a propria narrativa refere. Ou seja, os momentos de desobediencia a 
Deus: 1 a prova do fruto do conhecimento do bem e do mal que possibilita o alcance paulatino da 
sabedoria. Esta ultima deixa de ser algo dado e passa a ser algo a adquirir (tarefa); 2. A instauragao 
dos momentos do sofrimento e do esforgo sem os quais qualquer tipo de cultivo, natural ou intelectual, 
nao e possivel: «Ja que deste ouvidos a tua mulher e comeste do fruto da arvore, do qual te tinha 
proibido de comer, a terra fica amaldigoada por tua causa, e sera com grande sofrimento que dela 
has-de tirar alimento, durante toda a tua vida». 38 3. 0 momento do delito no qual Cairn mata Abel, 
desrespeitando a sua integridade de irmao e humano. E ainda assim, contudo, apesar destes tres 
momentos de rutura de Deus com a humanidade, a reconciliagao, ainda que nao final, e possivel... 
Depois do Diluvio que se abate sobre a terra Deus diz a Noe em palavras mais serenas e acolhedoras 
do que aquelas que foram dirigidas a Adao: «Podes sair da area, tu e a tua mulher, os teus filhos e 
as tuas noras. Faz tambem sair contigo todas as especies de seres vivos que estao contigo, aves, 
animais e toda a especie bichos da terra. Que eles se propaguem pela terra, sejam ferteis e cresgam» 39 . 

Esta leitura da narrativa Genesis, da trilogia da desobediencia a Deus ao momento de 
reconciliagao com Ele, alcanga quase o nivel da luta pelo reconhecimento de Hegel, uma luta que nao 
se da, de todo, sem esforgo nem sacrifico; sem trabalho nem Bildung, ou seja, sem formagao cultural 
do carater. 0 reconhecimento e o percurso historico instaurador do humano enquanto tal e e nesse 
caminho que esta em jogo toda a nossa humanidade, toda a possibilidade de nos tornarmos humanos 
enquanto tal; situando-se menos na originariedade desse vinculo, dos homens com os homens, ou dos 
homens com Deus. Esta sera, portanto, a compreensao mais lata, nao a-historica, da categoria etico- 
politica do reconhecimento que proponho neste ultimo capitulo. Certamente nao contra Adela Cortina, 
porque nao desacredito a originariedade desse vinculo criado por algo ou por alguem entre os seres 
humanos, mas porque creio que a questao do reconhecimento e mais filosofica do que religiosa, mais 
historica do que intemporal, esta mais do lado da cultura do que do lado da fe, ainda que nao obstruindo 
totalmente o recurso a esta ultima. E e preciso ainda sublinhar que esta dimensao filosofica e cultural 
do reconhecimento nao e de todo descartada por Adela Cortina ate porque a autora assume (na linha 
de Hegel e de Honneth tambem) o seguinte: 

Historicamente, o reconhecimento da dignidade humana nao alcangou a luz do dia sem luta 
nem conflito. Foram inumeraveis as revolugoes dos escravos, dos pobres e dos miseraveis, 
dos servos e das mulheres, dos negros e dos indigenas, para que conseguissem alcangar 
o reconhecimento como pessoas dignas de respeito. Alguns autores entendem [Honneth, 
por exemplo] que e a experience do desprezo que suscita a necessidade de lutar para 
receber aprego. No seio da familia, na qual por vezes as criangas sao maltratadas e onde 
falta o amor; no Estado, onde uma grande parte dos cidadaos e desrespeitada nos seus 


38 

39 


das proposigoes e a justiga das normas.» 0 segundo estabelece-se em referenda direta a narrativa biblica Genesis. Neste «[n]ao se trata de 
reconhecer o outro como interlocutor valido, perante o qual tenho determinadas obrigagoes, se quero efetivamente comprovar a validade das 
normas, mas de reconhecer o outro como alguem que de certo modo me pertence e ao qual pertengo, como alguem que e came da minha 
carne e osso do mesmo osso.» CORTINA, A (2001). Op. cit., p. 152. Ambas as formas de reconhecimento detem uma visao da relagao, de 
amor ou de respeito, como algo ja dado, como algo a priori, como vinculo originario que nao se pode quebrar ou denegrir. Na continuidade 
do texto do Genesis, analisamos que o proprio mito encerra o momento tambem originario da queda ou do pecado, mas e esse momento de 
rutura que abre a historia, nela se abrindo a possibilidade de acesso a sabedoria como algo a fazer ou a adquirir. 0 momento da Alianga nao 
esta completo sem os momentos, como veremos, da rutura e da desobediencia (Livro 2° Genesis : da desobediencia a Deus). 

GENESIS: 3:17. 

GENESIS: Livro 2°; 8:15. 
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direitos; na falta de reconhecimento social das nossas mais-valias que poderiam assim 
conduzir ao bem da sociedade 40 . 

Neste ponto, e patente que Adela Cortina se interessa pelo caudal historico-transformativo 
das lutas pelo reconhecimento, mas esquece, contudo, noutros momentos, essa dimensao temporal 
da instauragao da identidade e da comunidade humanas, quando asseverou, por exemplo, na obra 
Alianza y contrato, que «nao importa se a relagao entre duas pessoas e simetrica ou assimetrica, 
nao importa que direitos e que deveres surgem da descoberta dessa ligagao que nos une. Importa 
saber que existe entre ambos essa ligatio de pertenga mutua, pois e dela que nasce uma ob-ligatio 
mais originaria do que o dever.» 41 Em duas vias, e de acordo com a reflexao desenvolvida, podemos 
aceitar o caminho que conduz a ligagao mais originaria do que o dever, que seria, neste caso, e 
segundo a autora, a via do reconhecimento compassivo, e em cujo sentimento podemos transportar- 
nos a uma quase identificagao com os problemas de outros seres humanos, compadecendo com eles 
no seu sofrimento. Mas por outro lado, na segunda via, assumimos que o discurso da compaixao 
nao e o discurso do reconhecimento , ou seja, que a fonte nascente da compaixao (afetiva) pode ser 
condigao necessaria da reciprocidade, mas nao a sua condigao suficiente 42 . Esta deve ainda insistir 
na capacidade politica de reconhecer o outro como ser individual e Integra, enquanto ser que sofre, e 
verdade, mas acima de tudo, enquanto ser capaz de realizar algo pelas suas proprias maos (obra), no 
sentido capacidade que Amartya Sen Ihe atribuiu, ultrapassando assim os contornos de uma politica 
que poderia parecer em tudo compassionai e envolta no discurso comiserador daqueles que sofrem. 
A compaixao, assim como a ira ou a vergonha, sao sentimentos que informam o sujeito, ou outros 
sujeitos, de urn estado de nao capacidade de habitagao (visivel) no espago publico; acantonado as 
experiences da exclusao e da passividade. Mas essa informagao-sentimental, do que nos compadece 
atraves dos outros, tern de ser alargada pela capacidade humana de se interessar pela vida deles, de 
comungar com eles urn mesmo espago publico (e urn mesmo espago privado tambem), concorrendo 
assim para a honestidade de reconhecer nele ou nela caracteristicas que o individualizam e distinguem 
dos demais, neste caso, que mais destacam cada sujeito da (na) coletividade enquanto ser capaz. 

Deste modo, parece-me altamente importante nos dias que correm, «e a bem da sociedade» 
perguntar (sim) se a relagao entre duas pessoas e simetrica ou assimetrica. Importa pois averiguar 
se essa relagao parte ou nao de uma assimetria quase insuperavel, nunca inteiramente subsumivel, 
porque o Outro, diria Emmanuel Levinas, e sempre absolutamente Outro, aquele ou aquela que eu 
nao posso conhecer completamente (na logica da Totalidade) porque interminavelmente (infinitamente) 
me escapa 43 . A assimetria e assim constitutiva das relagoes humanas e sociais. E a partir da sua 

40 CORTINA, A (2013). Para que sirve realmente... la etica? Barcelona, Paidos, pp. 125-126. 

41 CORTINA, A (2001). Op. c/f., p. 152. 

42 Esta leitura da questao da compaixao, e da ideia de que o seu discurso nao pode ser o discurso do reconhecimento, esta presente na obra 
0 homem compassionai da filosofa francesa Myriam Revault dAlonnes. Segundo a autora: «A compaixao nao reina sem partilha ou mistura. 
A paixao igualitaria e, com efeito, ambigua: o mundo da semelhanga induz a compaixao, mas gera igualmente a inquietude perpetua e, 
sobretudo, a inveja. Quando os privileges de alguns sao destruidos, quando as profissoes sao por direito abertas a todos, tudo parece possivel 
a ambigao dos homens. Mas e neste ponto que triunfa a concorrencia generalizada. Porque a oposigao e constante entre os instintos saidos 
da igualdade e os meios que ela fornece para os satisfazer. Assim, a tendencia compassionai, que leva os individuos a identificarem-se com 
os sofrimentos de outrem, e imediatamente contrariada pela rivalidade e pela inveja. Se o espetaculo da infelicidade alheia convida a piedade, 
o da sua felicidade provoca a cobiga.» E cita, neste contexto, uma frase de Rousseau: «Nao e proprio do coragao do homem colocar-se no 
lugar dos individuos que sao mais felizes do que nos, mas apenas no daqueles que mais pena merecem.» REVAULT d ALONNES, M (2008). 
O homem compassionai. Trad, portuguesa de Hugo Barros, Valongo, Lema d’Origem, 2013, pp. 28-29 

43 Para Levinas «A relagao com outrem nao anula a separagao. Nao surge no ambito de uma totalidade e nao a instaura integrando nela Eu 
e o Outro. A conjuntura do frente a frente ja nao pressupoe a existencia de verdades universais, onde a subjectividade possa incorporar-se 
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experience que podemos respeitar ou desrespeitar o outro (acolhe-lo ou despreza-lo). E essa assimetria 
funda-se na diferenga insofismavel de cada ser humano no mundo, na individualidade como lei da 
Terra, e na unicidade do Outro como possibilidade de relagao e de confronto. E assim a ligagao como 
ligatio e urn vinculo historico, mais do que divino ou natural. Ela e configurada entre os humanos, na 
capacidade humana e humanizadora de ser entre os homens. Conta-se na minha (na nossa) historia, 
na minha narrativa com os outros, para alem da criagao do mundo e do homem pela mao de Deus. 
0 grande desafio pessoal e filosofico, o que da que pensar como humanamente desestruturante, e o 
desafio da superagao da desigualdade, da exclusao, da diferenga e da dissemelhanga; da luta contra 
a falta de amor, contra a violagao dos direitos humanos e a escassez de valorizagao social enquanto 
solidariedade. Neste ponto, concordo, terminando este capitulo, com as palavras de Axel Honneth: 

Asolidariedade sob a condigao das sociedades modernas esta associada ao pressuposto 
de relagoes sociais de valorizagao simetrica entre sujeitos individualizados (e autonomos); 
valorizar-se simetricamente neste sentido significa considerar-se reciprocamente a luz 
de valores que tornam manifestas as capacidades e as propriedades do outro como 
importantes para a experience comum. As relagoes desse tipo devem considerar- 
se como solidarias, porque elas nao despertam apenas uma tolerancia passiva face a 
outra pessoa mas tambem urn envolvimento afectivo naquilo que nela e particularmente 
individual; pois apenas na medida em que eu cuidar activamente de que o outro consiga 
desdobrar as suas propriedades que me sao alheias, e que conseguiremos concretizar 
objectivos comuns 44 . 

Deste modo, a solidariedade autentica, a que e vivida e experienciada em autenticidade, e a 
que e capaz de responder ao duplo desafio da constituigao do particular (da individualidade) no comum 
(na sociedade), sem descurar nenhum dos aspetos dessa vivencia-experiencia. Penso que este seja 
0 contributo mais importante de Hegel nas suas narrativas instauradoras do reconhecimento: o da 
visao de que e necessaria a experience da vida, da auto-realizagao, na passagem da sobrevivencia 
a relagao, para que exista, seja verdadeiro, o reconhecimento bilateral. De experienciar-se na vida 
na passagem do desejo do outro ao desejo de reconhecimento, que e possivel atraves da conquista 
da nossa liberdade e na assungao das nossas responsabilidades, mais uma vez, sem descurar cada 
urn destes momentos. Lembrando as palavras autobiograficas de Nelson Mandela, no seu Longo 
caminho para a liberdade, convicgao que esta certamente de acordo com a visao de Amartya Sen e de 
Adela Cortina: «Ser livre nao e somente arredar as correntes, mas viver de uma forma que respeite e 


e que bastaria contemplar para que Eu e 0 Outro entrem numa relagao de comunhao.» E mais a frente Levinas assevera: «A alteridade do 
Outro, aqui, nao resulta da sua identidade, mas constitui-a: 0 Outro e Outrem. Outrem enquanto outrem situa-se numa situagao da altura 
e do abaixamento - glorioso abaixamento; tern 0 semblante do pobre, do estrangeiro, da viuva e do orfao e, ao mesmo tempo, do senhor 
chamado a bloquear e a justificar a minha liberdade. Desigualdade que nao aparece ao terceiro que nos contraria. Significa precisamente 
a ausencia de urn terceiro capaz de abragar-me a mim e a Outro, de maneira que a multiplicidade original e constatada no proprio frente a 
frente que a constitui.» LEVINAS, E (1980). Totalidade e infmito. Ensaio sobre a exterioridade. Trad, portuguesa de Jose Pinto Ribeiro, Lisboa, 
Edigoes 70, 2013, p. 249. Bern patente esta para 0 autor, a dimensao de separagao e de exterioridade que 0 Outro encerra, mas tambem 
convoca. A reciprocidade possivel entre 0 Eu e 0 Outro segundo Levinas so sera tambem possivel a partir de uma plena substituigao do Eu 
pelo Outro, apelando a figura de uma responsabilidade (quase ilimitada) que poe em causa 0 paradigma modemo da liberdade. Liberdade 
como independence E preciso ir menos longe do que Levinas, nao anulando a liberdade em prol de uma responsabilidade (obrigatoria) sem 
limites que excluiria 0 poder da escolha como poder humano ou como possibilidade da agao humana. Contudo, as ideias de separagao e de 
assimetria, como originarias na relagao etica, parecem-me pois, dentro de urn quadra mais pos-moderno de tratamento da diferenga e das 
suas dissemelhangas, 0 melhor ponto de partida para 0 comego da instauragao da identidade humana. 

44 HONNETH, A (1992). Op. cit., p. 176. Os negritos sao meus 
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promova a liberdade dos outros.» 45 E essa forma de respeitar e de promover a liberdade dos outros, 
reconhecendo-os, passa precisamente pelo reconhecimento «particularmente individuals de que as 
suas vidas tambem merecem ser vividas, tanto quanto a nossa; de urn modo humano, nao de urn modo 
qualquer. De pouco importaria para uma vida social boa, ou para uma vida social justa, que apenas eu 
de entre todas as mulheres deste mundo fosse culturalmente emancipada ou reconhecida no espago 
social. 0 reconhecimento de si passa obrigatoriamente pelo reconhecimento dos outros, e verdade; 
mas sem urn si paciente e capaz, espetador e agente da propria vida, a solidariedade ficaria sem a 
solidez necessaria para esse mesmo acontecimento: a solidez de urn ser humano que se torna humano 
e que se encontra como tal na experience vivida (longa) do reconhecimento. 


45 MANDELA, N (1994). Longo caminho para a liberdade. Trad, portuguesa de Ana Saldanha, Porto, Campo das Letras, 1995, p. 691. 
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Metapedagogia della politica per il mondo contemporaneo 

Metapedagogics of Politics in the Contemporary World 


Anita GRAMIGNA 

Universita di Ferrara, Italia. 


Resumen 

El papel de la education es ayudar a construir 
criticamente los instrumentos -categorias, contenidos 
y metodos- culturales, conceptuales, 
existenciales de interpretation del mundo. Para 
elegir hay que conococer criticamente, como 
minimo, las opciones de la election. No puede haber 
democracia donde falta conocimlento. La una y el 
otro pertenecen al mismo orden de cuestiones. 
Creemos que una hermeneutica pedagogica de la 
instancia politica lleva a particularizar la necesidad etica 
de una finalidad emancipativa del sujeto y de la 
colectividad. El elemento fundante de esta relation de 
sentido es la polls. Proponemos perfeccionar una teoria 
de gobierno metapedagogica, que realice -en sentido 
fenomenologico- el nexo formacion-libertad-democracia. 

Palabras clave: etica; hermeneutica; metapedagogia; 
metapolitica. 


Abstract 

The role of education is to help build 
instruments critically - categories, contents and methods 
- cultural, conceptual, and existential of interpretation 
of the world. To choose implies one must, at least, 
know critically the options of choice. There can be no 
democracy where there is lack of knowledge. One and 
the other belong to the same order of questions. We 
believe that a pedagogical hermeneutics of political 
authority leads to the individuation of the ethical need 
for an emancipatory purpose of the subject and the 
community. The basic element of this relationship of 
meaning is the polis. We propose to perfect a theory 
of metapedagogical government that can achieve - in 
the phenomenological sense - the training-freedom- 
democracy nexus. 

Keywords: ethics; hermeneutics; metapedagogics; 
metapolitics. 
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INTRODUZIONE 

La nostra ipotesi di partenza postula la possibility - e forse la necessity - di una epistemologia 
che accenda una euristica emancipativa nell’incontro-confronto con le emergenze sociali in atto. II che 
implica confrontarsi con le processualita relazionali complesse 1 che mantengono in essere i problemi 
legati alle differenze di ogni tipo, al razzismo, alia devianza sociale, infine, alle varie forme che, nella 
contemporaneity, I'emarginazione assume. 

II fine mira a valutare se e in quale misura la riflessivita pedagogica potesse trarre significativi 
vantaggi da questo spostamento di prospettiva per ripensare se stessa - la sua teoresi, lo statuto, il 
vocabolario, i metodi, le prassi... - a confronto con il logos della politica. Si tratta di un’operazione per 
certi versi sperimentale, di “laboratorio”, nel senso che vi attribuisce la scienza applicata, in quanto 
abbiamo tentato di studiare, ma anche di vivere 2 , le problematiche formative della differenza e di 
riflettere, da quel particolare punto visuale, intorno agli strumenti concettuali e alle categorie d’indagine 
della pedagogia, e in particolare di quella pedagogia che chiamiamo sociale. 

Un’altra ipotesi di partenza e costituita dalla sostanziale identity fra processo conoscitivo e 
ricerca. Riteniamo, infatti, che questa nostra investigazione sui paradigmi della formazione nella sua 
relazione con la teoria di governo della cosa pubblica, in senso ontologico, un cammino di conoscenza 
che potesse assumere un valore gnoseologico ed esistenziale ad un tempo. Quindi, etico oltre che 
propriamente politico. Cosa che ha evidenti risvolti sui piano della morale individuale, come dell'etica 
collettiva e suggerisce la cautela dell’umilta, sia nella determinazione degli esiti della ricerca, sempre 
transitori, sia nei procedimenti. 

Per quanto riguarda il nostro impianto critico, abbiamo assunto come griglia scientifica di 
riferimento e punto di partenza, quella teoria della conoscenza che giunge ai suoi esiti piu maturi con 
Morin e che prende avvio dalle riflessioni di Bateson. Pensiamo che la conoscenza si sostanzi di una 
dimensione meta, cioe, che implichi sempre la “conoscenza della conoscenza 3 ”. Di conseguenza, la 
nostra strategia consiste nel legare lo studio dei processi formativi alle dinamiche riflessive, quindi, alia 
conoscenza critica delle epistemologie personali come di quelle implicite in tanto senso comune e nelle 
ideologie. 

Alla luce di questo sfondo teoretico, abbiamo letto le emergenze sociali come effetti 
organizzativi, relazionali e processuali del sistema socio-economico sortito dal fenomeno planetario della 
globalizzazione. Certo, marginalita, poverty e devianza sono sempre esistite e crediamo che la relazionalita 
processuale di tipo sistemico possa costituire un interessante chiave di lettura anche per problematiche 
legate al passato, come la storia sociale dell'educazione ci ha efficacemente mostrato 4 . Tuttavia, la 
diffusione su scala mondiale di un unico sistema di mercato neoliberale ha portato nuove forme di poverty, 
emarginazione, delinquenza, ha innalzato i tassi di malessere sociale e ampliato le aree colpite dalla 
miseria. La stagione della complessita, strettamente interelata con la mondializzazione deU'economia, ha 

1 Per processualita relazionali intendiamo processi formativi caratterizzati sia da determinismi che da causalita e quindi segnati da ampi margini 
di incertezza. 

2 Facciamo riferimento ai lunghi anni di confronto con I’America Latina e, in particolare, di lavoro con le Universita messicane (a parte I’UNAM, 
nel Distretto Federate, abbiamo lavorato e collaborate fruttuosamente con operatori e colleghi in Tabasco, a Puebla, nel Michoacan, nel 
Chiapas). Siamo in contatto con ONLUS che lavorano con i bambini orfani in Brasile e con i ragazzi di strada del Guatemala. Recentemente 
awiamo awiato un programma di studio e collaborazione anche con il Brasile e in particolare con lo stato di Goyania. Abbiamo infine trovato 
utili occasioni di riflessione con colleghi europei e in particolare spagnoli che hanno affrontato, sotto vari punti visuale, il tema della differenza. 

3 Cfr. MORIN, E (1994). II metodo. Ordine, disordine, organizzazione, Milano, Feltrinelli. 

4 Cfr. SANTONI RUGIU, A (1978). Storia sociale dell’educazione. Milano, Principato, e, sempre dello stesso autore; (1994). Scenari dell’ 
educazione nell’Europa moderna. Firenze, La Nuova Italia. 
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ulteriormente posto in evidenza I’efficacia del principio sistemico e organizzativo, che, del resto, rimane 
un elemento caratterizzante della riflessione sull'educazione. 

Per questo motivo, ci e sembrata una sfida interessante ripensare ai paradigmi dell'educazione 
a partire da quel particolare punto di visuale che e la politica. riteniamo che il procedimento adottato 
ci aiuti a riflettere sulla nostra appartenenza a quell’ecologia del malessere: come sottolinea Morin, 
dobbiamo pensarci “in uno stesso spazio mentale 5 ” . Useremo il termine ecologia come una delle 
principal matrici di senso del nostro discorso per la rilevanza che in esso assunte il concetto di relazione. 

La nozione epistemica di ecologia ci spinge a strutturare il pensiero e gli sguardi in termini 
di relazione, e coglie nella natura, nell’uomo, nella cultura un’immagine organicistica di reciproche 
interconnessioni. La relazionalita si pone quindi nella sua primarieta logica e diventa imprescindibile per 
ogni discorso educativo. 

Per quanto riguarda la metodologia, noi pensiamo ad un metodo che si pone come 
procedimento della riflessione e per la riflessione, aperto, generativo, plurale, incerto, e, a sua volta, 
relazionale e processuale, perche in grado di tras -formarsi durante il percorso. Cioe di imparare. La 
strategia che perseguiamo, infatti, mira a sottoporre ad analisi le teorie di riferimento, tenta di rigenerare 
le ipotesi di partenza, con lo scopo dichiarato di evitare ogni tentazione di certezza e di semplificazione. 

E tuttavia, un orizzonte di certezza nella nostra ricerca esiste, ed e costituito dalla passione 
civile, militante, umanitaria. 

Crediamo che il ruolo dell'educazione sia di aiutare i giovani di tutte le eta a problematizzare 
il mondo, ovvero a costruire criticamente gli strumenti - intesi anche come categorie, contenuti e 
metodi - culturali, concettuali, esistenziali di orientamento, di lettura, di interpretazione del mondo. Non 
e possibile pensare che possa esserci liberta di scelta, quindi partecipazione democratica, dove non 
esiste cognizione (consapevolezza profonda) di scelta, o dove tale cognizione risulti incerta e confusa. 

Per scegliere occorre, come minimo, conoscere criticamente le opzioni di scelta 6 . Non sapere 
che esse esistono, equivale a non poter scegliere. Di conseguenza, non puo esistere democrazia 
dove manchi conoscenza. L’una e I'altra appartengono alio stesso ordine di questioni e non sono 
concepibili isolatamente. Non si puo dare, vendere, esportare, imporre ... conoscenza come non si 
puo dare, vendere, esportare, imporre ... la democrazia. Si tratta, infatti, di processualita complesse, 
relazionali, mulifattoriali e multidirezionali che si co-costruiscono nella reciprocity e nell’interazione. Tali 
processualita non possono prescindere dai soggetti o dalle loro comunita. Possedere informazioni non 
e piu sufficiente, occorre saperle organizzare in mappe di orientamento aperte, per tracciare percorsi di 
significazione dentro e fra i saperi, i linguaggi, i codici, le strutture, le epistemologie. Non e piu sufficiente 
nemmeno esercitare ed affinare il pensiero astratto, I’lntellettualita, il rigore logico. E' importante, ma 
non basta. Occorre educare al pensiero connettivo, quello che sa faragire contemporaneamente diversi 
tipi di intelligenza, approcci cognitivi, mappe concettuali, sensibilita, estetiche, consapevolezza etica. 
Di qui, la necessity di una lettura pedagogica della politica. Sentiamo I’urgenza di una riflessione che 
sappia cogliere, nel profondo, le implicazioni formative a livello sociale delle politiche scolastiche. Tale 
riflessione deve saper interpretare il lessico politico per capirne le scelte ideologiche o di convenienza, 
e prevederne le pericolose sudditanze ... sulllmmaginario collettivo, sui modelli comportamentali, sulla 
mancata coscientizzazione del presente e delle sue delle emergenze. 

5 MORIN, E; DIURANA, R & MOTTA, D (2004). Educare perl’era planetaria. Roma, Armando, p.44. 

6 Ci sempre molto interessante la riflessione che a questo riguardo offre DAHRENDORF, R (2003). Liberta attiva. Roma-Bari, Laterza. 
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Crediamo che un’ermeneutica pedagogica delle istanze politiche ci porti ad individuare, sia 
nella formazione che nella politica stessa, la necessity etica di una finalita emancipativa del “soggetto- 
nel-suo-ambiente”, come direbbe Bateson, ovvero, degli individui e delle collettivita. L'elemento fondante 
di questa relazione di senso, il segno che traccia un comune orizzonte esistenziale, e la Pdlis. E qui che 
si realizza il fine della formazione, neH'esercizio attivo, critico e democratico della cittadinanza. 

La proposta e di affinare una teoria di governo metapedagogica , che individui e realizzi 
- in senso fenomenologico 7 - il nesso formazione-liberta-democrazia. E che colga, nella realizzazione 
consapevole e responsabile della liberta dei cittadini, il significato profondo del loro senso civico, della 
loro formazione e deH'etica. Una “liberta attiva” - come scrive Dahrendorf - partecipata e critica che si 
puo realizzare solo quando le persone e le culture possiedono “chances di vita” 8 . 

Tale liberta e il presupposto di qualsiasi innovazione che porti alio sviluppo del benessere 
sociale, della democrazia, della scienza. 

LA CONTROVERSA QUESTIONE DELLA LIBERTA 

Compito della politica e elaborare le norme che danno alia liberta una forma istituzionale, 
nella consapevolezza che esse hanno un forte impatto pedagogico sul sociale, che condizionano stili 
di vita, comportamenti, approcci conoscitivi e modelli di pensiero. Esercitare attivamente la propria 
liberta, necessita della garanzia di poter crescere, essere ducati, studiare, lavorare, curarsi: la liberta 
presuppone I'esercizio dei diritti umani. Quando tale esercizio viene negato, sfumano le chances di vita 
e dunque ogni possibility di liberta attiva. Un'economia che lede il diritto umanitario internazionale e 
un'economia che nega la liberta. 

La liberta attiva presuppone le differenze fra gli uomini e le culture, e tuttavia, coltiva 
quell'uguaglianza che permette a tutti - anche agli svantaggiati - di esercitarla, di godere di chances di 
vita, ovvero, di partecipare al progresso sociale, economico e politico. Scrive in proposito Dahrendorf: 
“Si ritorna cosi alia questione di quale fine debba avere una politica della liberta. La mia risposta e: le 
massime chances di vita per il massimo numero di persone. Le chances di vita sono anzitutto possibility 
di scelta, opzioni. Esse esigono due cose: i diritti alia partecipazione e un’offerta di attivita e di beni 
fra cui scegliere. Gli uomini debbono poter scegliere. Cio e a prima vista sufficiente: quanto meno, si 
pongono compiti bastanti per quel che concerne I'estensione dei diritti civili e I’aumento del benessere, 
ma anche del pluralismo della society. Tuttavia le opzioni da sole non bastano. Le possibility di scelta 
debbono avere un senso. Ma cio avviene solo quando siano inserite in un certo quadra di valori che 
fornisce dei criteri di valutazione” 9 . 

Ed e qui che una riflessione metapolitica della educazione puo svolgere un ruolo di 
coscientizzazione e di concertazione, nel creare gli spazi concettuali e prassici per una discussione 
intorno ad una gerarchia di valori. II che significa pensare ad una scuola la cui quotidianita si consuma 
neH'esercizio formativo in senso politico della cittadinanza attiva e ad una istruzione che aiuti i suoi 
protagonisti - studenti, docenti, dirigenti - a costruire strumenti di lettura e di orientamento nel reale ma 
anche a disegnare nuovi scenari di senso del mondo. 

Cosi, pensiamo che, alia luce dei mutamenti in atto e delle emergenze che sollevano, sia indispensabile 
studiare le prassi formative e le loro epistemologie nel confronto analitico con la dimensione politica ed 
economica della complessita. 

7 Cfr. PORCARELLI, A(2012). Ilmestiere della pedagogia, Milano, Angeli Editore. 

8 Cfr. DAHRENDORF, R (2003). Op. cit. 

9 Ibid., p. 34. 
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Da anni, forse da quando ha preso avvio il processo economico della globalizzazione - inizio 
simbolicamente individuato nel crollo del muro di Berlino e nella perdita di ruolo decisionale degli stati 
nazionali - assistiamo ad una progressiva rinuncia di autonomia della politica a favore, come afferma 
Revelli 10 , di un certo tipo di economia, e delle sue istituzioni: W.T.O., Banca mondiale, Fondo monetario, 
Societa multinazionali, ecc... 11 . 

Sempre piu si parla della disaffezione della gente, dei giovani soprattutto, nei confronti della 
politica, della scarsa partecipazione persino alle votazioni. Si tratta di fenomeni che segnerebbero 
I'evoluzione irreversibile delle grandi democrazie occidentali. Si parla di “fine delle ideologie” e di “crisi 
della politica”. 

Alla luce delle argomentazioni sin qui svolte, noi pensiamo che la visione neoliberale sia 
un'ideologia 12 che, tuttavia, si presenta come ontologia; come costitutiva e strutturale della realta. 
Crediamo inoltre che la crisi della politica sia una crisi epistemologica, ossia di senso e di valore, come 
ha efficacemente argomentato Bertolini 13 . 

Quali sono le implicazioni pedagogiche di questa crisi? 

La questione epistemologica pone in causa una riflessione sulle strutture eidetiche della politica, ossia 
su: 

a) la funzione orientativa della teoria di governo; 

b) I'organizzazione delle prassi comunitarie; 

c) la tensione ontologica relazionale che definisce I'essere umano nella sua inalienabile 
dimensione politica; 

d) la costruzione della conoscenza come processo sociale; 

e) la pdlis ed il suo governo come luoghi di tematizzazione dell'educazione per la formazione 
del cittadino. 

La teoria di governo, una dimensione irriducibile della politica, esercita la sua influenza e 
condiziona le scelte in materia di politiche scolastiche e culturali. Di conseguenza, se essa soggiace 
a finalita fondative che appartengono ad altri ambiti, tali scelte non potranno che mirare a consolidare 
le identita, i valori e gli scopi di questi ambiti. Cosi, la funzione propriamente politica di organizzare 
le prassi comunitarie per realizzare la democrazia cognitiva - obiettivo che e ad un tempo politico e 
pedagogico -, puo essere scambiato con quello di organizzare le prassi comunitarie per produrre profitto 
d'impresa: obiettivo propriamente economicistico. Pensiamo che la privatizzazione dell'istruzione rientri 
nel quadra di questa finalita e che, di conseguenza, non miri ad elevare la produttivita formativa, o la 
qualita dell'istruzione, ne, tanto meno, riteniamo possa mirare alia realizzazione di una democrazia 
cognitiva. La nostra riflessione e tristemente supportata dagli esiti che questo processo ha portato nei 
paesi in cui si e imposto. Diversamente, una riflessione metapedagogica della teoria di governo, puo 
concorrere ad organizzare le prassi comunitarie secondo progettualita intersoggettive e con finalita 
formative. Di emancipazione e di liberazione: finalita, ad un tempo, politiche e educative. 

Alio stesso modo, se si coglie la realizzazione esistenziale e morale dell’essere umano 
nell’edificazione della propria ricchezza pecuniaria, la sua dimensione relazionale e squisitamente 

10 Cfr. a questo proposito REVELLI, M (2003). La politica perduta. Torino, Einaudi. 

11 FERRARESE, MR (2000). Le istituzioni della globalizzazione. Diritto e diritti nella societa trasnazionale. Bologna, II Mulino. 

12 Cfr. in merito LATOUCHE, S (1998). Ilmondo ridotto a mercato. Roma, Edizioni Lavoro. 

13 BERTOLINI, P (2003). Educazione e Politica. Milano, Cortina, A (2005). Ad armi pari. Torino, UTET. 
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politica risultera di secondaria importanza, nella determinazione stessa della sua identita. La morale 
quindi non sara piu colta nella sua qualita sociale e relazionale, bensi nella realizzazione della liberta 
individuale di agire secondo la propria forza, ovvero, il proprio potere di acquisto, in una sorta di 
determinismo economicistico decisamente riduttivo rispetto alia complessita e alia globalita delle 
questioni che chiama in gioco. La liberta, come mera assenza di costrizioni nel nome dell'attivita e del 
profitto individuale, e poca cosa rispetto al benessere sociale, alia democrazia e ad una scuola aperta a 
tutti. Questa liberta del profitto da perseguire a tutti i costi, impedisce, di fatto, la concretizzazione degli 
ideali democratici come le continue violazioni del diritto umanitario mostrano. II suo agire non potra che 
essere antisistemico, antiecologico, nel senso che sempre perseguira obiettivi isolati, ma, ad un tempo, 
poiche questa e la legge dell’ecologia, avviera concatenazioni di effetti a lungo raggio e concorrera a 
produrre problemi collettivi. Gli esiti di una decisione dipendono tanto dalle intenzioni del o dei soggetti 
coinvolti, quanto dalle condizioni dell’ambiente nel quale essa si esercita. Questo principio segna il limite 
di ogni prevedibilita nel mentre che ci allerta sulla necessity della precauzione come della conoscenza 
del rischio, infine della presa di coscienza degli effetti secondari nella complessa relazione fra il fine ed 
i mezzi. 

La responsabilita formativa della politica e dunque alta, cosi come lo e la responsabilita 
politica della pedagogia, in quanto deve aiutare a problematizzare il presente e ad ampliare le cognizioni 
di scelta. Pena, I’autoreferenzialita di un sapere che si autolegittima senza interrogarsi e senza 
confrontarsi. Una teoria di governo che si interroga con sensibilita pedagogica lavora per ricostruire le 
solidarieta, nel rispetto delle differenze, per innescare processi partecipati di liberta. 

E quella liberta possibile che induce Foucault 14 a studiare le aporie della storia per scovare quelle 
“rotture epistemologiche” che Bachelard aveva indicato come matrici dello spirito scientifico 15 e che, 
nel mentre che sovvertono I’ordine del sapere, scombussolano il potere, portano a nuove teorie, nuovi 
modelli, nuove sistematiche, nuovi paradigmi scientifici e gnoseologici. A nostro avviso, la disamina dei 
meccanismi strutturali della razionalita contemporanea ci deve predisporre aH’opportunita di valicarli, se 
necessario, anche a partire da una critica radicale del presente e delle sue strutture di potere. 

Per Faucault, la conoscenza critica e libertaria deve attraversare anche la ragione politica 
per poter sviluppare I'arte della resistenza consapevole in soggetti liberi e autonomi, capaci di reagire 
con cognizione di causa alle tecniche di governo del potere. E in grado di inventarne di nuove. 0 di 
riscoprirne di antiche. 

L’etica erotica dell’antichita insegue educativamente un'austerita che sfocia nell'autorita e 
nella liberta del soggetto che fa uso con arte del piacere. Ci si educa secondo una “dietetica” nella 
quale I'eros insegue una ragione pedagogica con il fine di formare giovani padroni del proprio piacere, 
individui in grado di vivere la dimensione della temperanza, quella dimensione del comportamento, o 
meglio, quella forma della liberta che individua, nella techne degli aphrodisia, una funzione ethopoietica. 
E una techne precipuamente educativa. II dominio di se e, inoltre, una cura del se, ed implica una 
tecnologia di costruzione del se: un discorso-teoria intorno all’educazione che induca il soggetto al 
sapersi amministrare. Una disciplina pratica che “tenendo conto dei principi generali, guidi I’azione nel 
suo momenta, secondo il suo contesto e in funzione delle sue finalita” 16 . In tal modo, il sapere, veicolato 
dall'amore, poiche fa dell'individuo un soggetto di conoscenza, gli consente di accedere al vero, ad una 
verita che lo trascende, che egli non conosce e che lo determina come soggetto etico. L'educazione sigla 


14 FOUCAULT, M (1971). L'ordre du discours. Paris, Gallimard. 

15 BACHELARD, G (1971). Epistemologie, a cura di D. Lecourt, Paris, PUF; BACHELARD, G (1977). La formation de I’esprit scientifique. 
Contribution a une psycanalyse de la connaissance objective. Paris, PUF. 
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una relazione con la verita attraverso il movimento dell’amore, tale relazione, propriamente formativa, 

10 porta ad un auto-riconoscimento ontologico che coincide con la conoscenza della verita, la quale e 
pienamente intellegibile. Cos! I’individuo da forma alia propria energia desiderante - all’impazienza della 
liberta - ponendosi liberamente in rapporto con la verita che lo fonda come essere morale. Si tratta di 
una verita che esige la conoscenza di contenuti e di metodi; che esige un'arte sapiente 17 . 

Questa stessa liberta che trae origine dall’estetica e nella natura della parresia, ossia nella 
volonta di dire la verita con franchezza, in coerenza con le proprie scelte esistenziali, volonta coraggiosa 
che esalta la democrazia. E qui, a nostro avviso, il nesso piu stringente fra educazione e democrazia che 

11 nostro autore svela. Una forma di lotta locale che impone al soggetto etico di costituirsi liberamente, 
per partecipare alia vita della piu grande scoperta politica dell’antichita: “La parresia filosofica di Socrate 
diventa ancora una volta il paradigma di movimento che porta a considerare la verita come la posta 
in gioco di un processo di costituzione del se che ha la forma dell’apprendimento e che deve percio 
mettere in guardia dall’ignoranza, dalle false opinioni, dagli espedienti della retorica e della sofistica. 
La stessa qualita etica del coraggio viene ora rivolta alia capacita di realizzare un lavoro su di se che 
investe la conoscenza del logos, la trasparenza della propria condotta, farmonia che deve reggere 
entrambe e la sincerity con la quale bisogna riconoscere la relazione delle proprie azioni con la verita 
di cui si e responsabili. In questo senso, I’individuo si forma come un soggetto di liberta, dunque un 
soggetto etico 18 . 

Oggi, tale nesso ontologico che fa del soggetto etico il protagonista critico, attivo e libero della 
sua polis deve essere ritessuto sulla trama di una ragione - miope ed economicistica - che ha mostrato, 
drammaticamente, le sue ferite. 

UNA METAPEDAGOGIA DELLA POLITICA 

II fine di una metapedagogia della politica nel contemporaneo e la formazione di una 
cittadinanza competente. 

II cittadino competente e quello capace: 

1. di elaborare una descrizione sempre elastica ma soddisfacente (cioe in grado di fornirgli 
orientamenti e punti di riferimento) del contemporaneo; 

2. una proposizione concettuale dinamica ed ecologica del sistema socioculturale cui 
appartiene; 

3. una dinamica di assimilazione delle esperienze e di accomodamento del sistema 
ermeneutico di comprensione del suo mondo 19 ; 

4. una struttura di spiegazione e orientamento del reale che contempli le strategie di una sua 
revisione; 

5. e consapevole delle processualita economiche, sociali e politiche in atto; 

6. in sintesi: la capacita di elaborare proposizioni in grado di collocare i fenomeni in un sistema 


16 FOUCAULT, M (1984). L’Usage delPlaisirs. Histoire de/a sexualite II. Paris, Gallimard, (tr.it. di L. Guarino, (1984. L’uso deipiaceri. Storia della 
sessualita 2, Milano, Feltrinelli, p. 67. 

17 FOUCAULT, M (1985). Discourse and Truth. The Problematization ofParrhesia, a cura di J. Pearson, Evanston (III), Northwestern University 
Press; Trad.,, it. (1996). Discorso e verita nella Grecia antica. Roma, Donzelli). 

18 CATUCCI, S (2008). Introduzione a Foucault. Roma-Bari, Laterza. p. 143. 

19 Cfr. e evidente I’impronta del modello piagetiano. Cfr., PIAGET, J (2000). L'epistemologia genetica, Roma-Bari, Laterza; nello specifico ci 
sembra interessante il libro di AQUECI, F (2003). Ordine e Trasformazione. Morale, Mente, Discorso in Jean Piaget. Acireale-Roma, Bonanno. 
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di cosmovisione coerente ed elastico, ma alia luce di una gerarchia di valori che salvino la 
relazione del “soggetto nel suo ambiente". 

Una educazione che si sostanzia di una profonda riflessione politica e la base ineludibile della 
democrazia cognitiva per i seguenti motivi: 

1. decolonizza I’immaginario collettivo dalle icone del consumismo contemporaneo; 

2. mira all’autonomia critica da ogni forma di dipendenza e di soggezione da parte delle minoranze; 

3. rivendica la piena attuazione del diritto umanitario internazionale; 

4. aiuta nella consapevolezza della nostra individuale unita plurale. 

La conseguenza dell' imperio di questa economia sulla politica e un'etica pragmatica. Ma, 
secondo noi, si tratta di un pragmatismo che, come rivela la crisi lacerante che stiamo vivendo, oggi 
mostra il suo volto meno intelligente. Studiare I’etica contemporanea con animo disincantato, immune 
dalle nostalgie del passato, significa prendere atto della realta per piegarla a fini etici senza snaturarla, 
ovvero: cercando pragmaticamente la felicita, per il semplice motivo che non ne possiamo fare a meno 20 . 

Questo implica che I’esercizio della razionalita morale tende a identificare e selezionare i 
valori utili a conseguire gli scopi che via via si individuano per conseguire frammenti di felicita. Ma questo 
esercizio del “via, via” puo essere miope quando non individua il valore di quell’equilibrio complesso che 
contempla la felicita nella relazione, ovvero, il bene, nel territorio del sacro. 

Tale condotta ispirata all’etica pragmatica della razionalita economicistica puo rivelarsi in un 
agire poco lungimirante perche tutto concentrato sull'io e sul tempo breve e, di conseguenza, puo non 
sapere individuare la trama complessa della vita. Di piu, I’agire che mira esclusivamente all'utile, sia 
pure affermando un utile individuale che, a lungo andare, produrrebbe anche un utile collettivo e poco 
etico nel senso profondo, ovvero relazionale, che questo termine ha assunto nel corso della nostra 
riflessione. 

Capire le direttrici del nostro tempo e indispensabile per saperci orientare, criticamente, e per 
cambiarlo. Una metapedagogia della poltica o, perche no, una metapolitica della educazione possono 
aiutarci a percorrere questa strada di coscientizzazione. 

Questa e la nostra critica all’imperativo pedagogico che attraversa il mondo cosiddetto 
ad alta tecnologia e che impedisce una metapolitica dell'educazione: non e piu di moda una cultura 
dell'apprendimento, della conoscenza profonda e problematica. Ci si trova invece sempre piu a contatto 
con un sapere volatile, immediato e veloce. Questo sapere tende a fuggire le strategie, al massimo 
insegue le tattiche, evita le contestualizzazioni, gli sguardi d’insieme, sceglie soluzioni tecnocratiche, 
fatica a trovare il tempo e lo spazio per coltivare degli ideali, ha bisogno di valori che siano spendibili 
neH'immediatezza. La lentezza e la ricorsivita della riflessione restano escluse. 

II mercato dei consumi crea ed e creato da questa educazione pervasiva. Da una conoscenza 
fabbricata per zappers, da un'estetica fluttuante, da un’etica adatta ad una applicazione istantanea 
e ad esiti momentanei, da rapporti escludenti e da carenze empatiche. Dalla paura dell'abbandono, 
dell'esclusione, dell'emarginazione che i devianti, i marginali, i poveri ci evocano. 

Tutto appare volatile, effimero, transitorio. Questo genera incertezza, fragilita, smarrimento, 
solitudine La velocita vertiginosa con cui gli oggetti vengonoacquistati escartati, con cui passano di moda, 


20 Cfr. MORTARI, L ed Alii, (2008). Educare alia cittadinanza partecipata, Milano Bruno Mondadori. 
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0 vengono superati da nuove meraviglie tecnologiche, induce a formare un inedito stile desiderante: 
anch’esso improntato ad un’avidita intensa, mutevole, presto esaurita e subito rinnovata, protesa verso 
altri beni, altre mete, altri piaceri. Impaziente, imperativa, inappagata perche continuamente sollecitata 
dagli spots, dagli auspici degli economisti, dalle esortazioni dei politici. Sollecitata oscuramente da quello 
smarrimento angoscioso che I’erosione dei rapporti sociali ha contribuito a generare. Dal disgregarsi 
del soggetto, dentro di se, nella sua identity plurale, e dunque, dallo spezzarsi delle sue relazioni di 
comunita, dalla perdita delle sue radici naturali, biologiche, comunitarie. La pedagogia del consumismo 
offre risposte semplificate ai bisogni profondi che lei stessa contribuisce ad evocare. Come? Associando 
gli oggetti del desiderio alia esigenza di riconoscimento, di amore, di bellezza... E poi, spezzando i 
legami. Ossia, producendo rifiuti perfavorire gli acquisti. E creando una massa sempre piu abnorme di 
“scarti umani” 21 . 

La pedagogia del consumismo veicolata dalla pubblicita, dai programmi televisivi, dalle 
retoriche politiche e finanche da una formazione che, nei discorsi di legislatori e formatori, talvolta 
occhieggia ai linguaggi aziendali e ai contenuti di una professionalizzazione fine a se stessa, non trova 
fra gli “scarti umani” nessuna possibility di adesione, fruizione, ascolto. Costoro sono refrattari ad ogni 
suasione di mercato e, con la loro sola presenza, evocano I'ipotesi sovversiva di una societa diversa, di 
un consumo critico, di un commercio equo. E di una pedagogia solidale. 

Sono I'icona educativa di una formazione per forza di cose ribelle, consumata ai margini 
della societa civile e della tollerabilita sociale. Questi esiti non pianificati del progresso economico, 
sono le vittime collateral di fenomeni assolutamente “neutrali", ossia percepiti come ontologici e non 
come frutto di una certa ideologia. Questi fenomeni sono, per esempio, la competitivita, la flessibilita, le 
condizioni di scambio, la domanda di mercato ecc., termini e concetti che segnano uno spazio semantico 
di inclusione o di esclusione. Crediamo che potrebbe essere interessante pensare ad altri termini e 
concetti, per esplorare una visuale piu ampia ed articolata delle problematiche sociali inerenti ai nodi 
dell’emarginazione e della devianza. Crediamo che I’ideologia economicistica neoliberale non sia 
Tunica, e forse nemmeno la piu ideonea, a fornire strumenti di lettura del fenomeno in analisi e del 
mondo in generale. 

La riflessione metapolitica dell'educazione che postuliamo non nega I'esistenza della 
verita, la coglie nella sua ricerca aperta, onesta, riflessiva. Umile. Non rifiuta I'esistenza del disordine, 
ne coglie le possibility educative in vista della formazione di un ordine nuovo, migliore, piu felice. La 
metapolitica educativa ne sonda le processualita e le fragility, non per cedere alia facile tentazione 
del nichilismo, ma per smascherane le strumentalizzazioni, per denunciare la violenza delle esclusioni 
che le sue visioni fondamentaliste provocano. La complessita esige una teoresi educativa errante che 
si coglie come punto di partenza piu che di arrivo, che non rifiuta lo smarrimento del nostro tempo, ne 
I’incertezza della riflessione, che sappia cogliere la fecondita del caos in vista di una nuova strategia di 
pensiero, una rinnovata passionalita critica, di un nuovo sistema perche in situazioni complesse occorre 
I'atteggiamento strategico di un soggetto. II pensiero strategico oggi non puo che essere un pensiero 
complesso. Si tratta di un pensiero umile in quanto postula che il reale possa non essere pienamente 
intelligibile, ma e al contempo esigente, perche mette in discussione I’inamovibilita di qualsiasi modello 
razionale, e solidale perche accoglie I’estraneo, I'irriducibile e il misterioso”. Infine, perche porta alia 
liberazione e all'emancipazione degli individui e delle loro comunita in quanto promuove, in ciascuno, 


21 Cfr. Caritas Italiana Fondazione E. Zancan, (a cura di), ( 2004 ). Vuoti a perdere. Rapporto 2004 su esclusione sociale e cittadinanza incompiuta, 
Milano, Feltrinelli; ISTAT, ( 2003 ). Famiglia, abitazioni e sicurezza dei cittadini, Roma. 
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strategie di coscientizzazione e di conoscenza. La proposta educativa che avanziamo nel suo dialogo 
fecondo con la politica, teorizza questo pensiero ed elabora strumenti, tecniche, metodi, situazioni, 
riflessioni per accogliere le diversity, per combattere le esclusioni, le violenze cieche, le ingiustizie che 
opprimono, negano, asserviscono. L'emarginazione crea antagonismo e produce sofferenza in quanto 
recide i legami, spezza le relazioni e sedimenta la struttura sociale, politica ed economica su questi 
frammenti dolorosi. 

CONCLUSION! 

La riflessione che, da Bateson, si dipana sino a Maturana e Varela, per giungere alle piu 
recenti conclusioni di Morin, di Bocchi, di Ceruti, mette in luce, in maniera sempre piu convincente e 
profonda, la fecondita del principio sistemico anche per la riflessivita pedagogica. Cosi, le emergenze 
formative del nostro tempo inquieto e drammatico possono essere efficacemente lette come I’esito di 
una relazionalita dolente fra le parti di un sistema sociale che crea esclusione ed ostacola la democrazia 
cognitiva, infatti nell'epoca della comunicazione globale e della diffusione planetaria deH'informazione 
in tempo reale, il diritto alia conoscenza resta in larga parte disatteso anche per chi vive nei Paesi 
cosiddetti ricchi ed evoluti. Di qui I’urgenza di una rinnovata riflessione etica che principalmente il dialogo 
fra teoria della cosa pubblica e formazione puo favorire. Siamo infatti convinti che sia necessario trovare 
i criteri comuni per stabilire una gerarchia dei valori in gioco nelle nostre scelte e nei valori che implicano, 
anche al fine di individuare la gerarchia vera e strutturale dei principi che sottendono le scelte politiche 
internazionali. Questi spazi dell'etica devono essere liberati da ogni ambiguita, devono essere resi 
palesi le ideologie sottese, quelle che si presentano come ontologiche, neutrali, dati di fatto, evoluzioni 
deterministiche della storia. L'opera di diafanizzazione etica e il presupposto di un’autentica liberta di 
scelta e quindi di opinione, nonche lo spazio privilegiato in cui si puo esercitare la cittadinanza attiva. 
Come? La comunicazione pubblica dovrebbe diventare materia di studio nelle scuole, entrare nei circuiti 
dell'analisi grammaticale e sintattica, essere smontata e ricostruita, per capirne le norme, le suasioni 
implicite, i messaggi nascosti. Smontare le costruzioni dei discorsi pubblici, decostruire il modo in cui 
le idee, i valori e le credenze sono organizzati per destabilizzarne le priorita strutturali. Tale operazione 
che ci suggerisce la lucidissima analisi di Derrida 22 puo mutarsi in progetto educativo, con il fine di far 
scoprire ai ragazzi le costruzioni concettuali di cede comunicazioni, mettendo in luce I'ordine gerarchico 
e le opposizioni che reggono le loro strutture e poi sovvertendo il loro ordine, per decostruire e ricostruire 
il discorso. Solo cosi possiamo sperare di aiutare i nostri giovani a problematizzare il loro rapporto con 
il mondo, a confrontarsi con il limite e con il dubbio, infine a rifiutare la rassicurante sensatezza delle 
opinioni preconfezionate come le certezze del dogmatismo che stanno al cuore dei fondamentalismi. 
Inoltre, crediamo che potrebbe essere interessante proporre a docenti, educatori e ragazzi una 
riflessione, di carattere sia storico che geopolitico, su quel nesso fra potere e ordine, che a lungo ha 
rappresentato la forma della legittimazione politica e che le emergenze della realta contemporanea 
hanno messo in discussione. 

Nel campo della conoscenza, il problema della generazione del valore comprende e, ad un 
tempo, trascende le categorie di lettura del mercato globale, perche si deve misurare con un pensiero 
complesso e con epistemologie rinnovate. Si deve confrontare con I’irriducibilita del fenomeno, con il 
caos, con la finitezza dell’astrazione. Generare valore attraverso la conoscenza richiede un sapere 
strategico, che impara nel mentre che costruisce sentieri di significazione fra paradigmi, modelli, culture 


22 Cfr. DERRIDA, J (1989). Marginidella filosofia. Torino, Einaudi, 1997;edellostessoautore, La disseminazione, Milano, Jaca Book. 
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different. Richiede una razionalita che sia in grado di cogliere la produttivita e I’efficacia anche nel 
soggettivo, nell’emotivo, nell’empatia, nell’estetica. Di conseguenza, abbiamo bisogno di una ragione 
qualitativa che apprende nel rapportarsi con le differenze; che interpreta e che rinnova il mondo. 
L’innovazione alia quale pensiamo richiede una formazione che mira a competenze strategiche, a 
processi conoscitivi che si dipanano lungo tutto I'arco della vita, ad orizzonti di senso ampi, sensibilita 
relazionale, coscienza ecologica, a profondita etica. Una formazione che accende percorsi di senso 
nell’etica della cura perche non distoglie il suo sguardo dagli ultimi della terra 23 , nella responsabilita per 
la qualita della vita di tutti, nella solidarieta sociale che racchiude il telos della Polis. 


23 Cfr. BOFF, L (2000). Ethos mondiale, Torino, EGA. 
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Emancipagao e cidadania 

Emancipation and citizenship 


Graga SILVA 

Instituto de Filosofia da Universiadade do Porto, Portugal. 


Resumen 

La cultura individualista que impregno 
el funcionamiento de las llamadas sociedades 
desarrolladas, es una cultura disolvente del individuo 
como instancia de autonomia racional y politica. Ahora, 
la emancipacion intelectual es la primera exigencia 
del ejercicio de la ciudadania en las sociedades 
democraticas, que se manifiesta en el poder y la action 
de los individuos para reconfigurar la comunidad. 
La emancipacion intelectual surge, entonces, en el 
espacio-tiempo interstitial dejado vacante por el diseno 
de las instituciones, donde la imagination en su juego 
libre con el pensamiento crea nuevas posibilidades de 
configuration comun mas alia de las que existen. 

Palabras clave: ciudadania; democracia; 

emancipation; individuation. 


Abstract 

The individualistic culture that has permeated 
the so-called developed societies is a solvent culture 
of the individual as a medium for rational and political 
autonomy. However, intellectual emancipation is the 
first requirement for citizenship in democratic societies, 
manifested in the power and action of individuals to 
reconfigure the community. Intellectual emancipation 
emerges, then, in the interstitial space-time left vacant 
by the formatting of institutions where imagination, in its 
free play with thought, creates new possibilities for the 
configuration of the common, beyond those that exist. 

Keywords: citizenship; democracy; emancipation; 
individuation. 
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INTRODUCAO 

As sociedades democraticas da nossa contemporaneidade sao sociedades paradoxais. Se, por um 
lado, sao diagnosticadas por um individualismo exacerbado ou mesmo patogenico, por outro, as instituigoes 
sociais, enquanto instances de normaiizagao social, ao centrarem-se no agenciamento dos meios e dos 
processos da vida social, individual e coletiva, com vista a satisfagao de todo o tipo de necessidades, 
publicas ou privadas, acaba por reduzir a organizagao do comum a um estatuto subsidiary e 
subserviente dessas necessidades, fortalecendo, desta forma, a heteronomia (a crescente abstengao 
em periodos eleitorais e disso um bom exemplo). Efetivamente, os individuos e os grupos, focados nos 
seus interesses particulares, existem como atomos separados e nao como cidadaos que assumem a sua 
pertenga a uma comunidade, seja ela local, nacional ou global, por seu turno, as institutes sociais, pelo 
seu modo de funcionamento, sao dissolventes da individualidade enquanto autonomia racional e politica. 
Como romper com esta logica? 

Uma revolugao pode levar a queda de despotismos e da opressao dominadora mas nunca a 
uma verdadeira reforma do modo de pensar, pois, no entender de Kant, 

Os homens libertam-se pouco a pouco da brutalidade, quando de nenhum modo se 
procura intencionalmente nela conserva-los (...), pois a natureza desenvolveu o germe 
que delicadamente cuida, a saber, a tendencia e a vocagao para o pensamento livre, entao 
ela actua por sua vez gradualmente sobre o modo do sentir do povo (pelo que ele tornar- 
se-a cada vez mais capaz de agir segundo a liberdade) e, por fim, ate mesmo sobre os 
principios do governo, que acha salutar para si proprio tratar o homem, que agora e mais 
do que uma maquina, segundo a sua dignidade” 1 

Ora, o compromisso com o mundo envolvente, com as circunstancias sociais e politicas 
concretas, e fundamental para a assungao da cidadania por parte dos individuos e para a sua realizagao 
enquanto seres humanos. Mas sera suficiente? 

Neste comego do terceiro milenio, a especie humana possui os meios tecnologicos que Ihe 
permitem uma nova visao do mundo e de si propria, radicalmente diferente da visao unitaria, teleologica 
ou utopica tecida pelos gregos e cristalizada na modernidade. A especie humana ve-se agora 
fragmentada, heterogenea e a bragos com vicissitudes que nao foram previstas pela modernidade 
e que inviabilizam o projeto de construgao de uma comunidade cosmopolita: a pobreza e a feme, o 
analfabetismo e a iliteracia, os nacionalismos e os fundamentalismos religiosos e etnicos e o terrorismo 
deles decorrentes, e, sobretudo, sublinhariamos, este modelo de desenvolvimento das sociedades 
ocidentais e ocidentalizadas onde os Estados dao primazia ao poder financeiro em detrimento do bem 
comum, ou a sua revelia. De facto, a globalizagao informatica e financeira e o progresso cientifico e 
tecnologico nao foram postos ao servigo da emancipagao da comunidade humana na sua globalidade, 
tendo alimentado, pelo contrary, uma anomia crescente que so pode ser travada com uma mudanga 
de atitude por parte dos individuos que assumem o poder de pensar e de atuar em divergency, 
recusando, por essa via, a redugao da sua condigao a mero cidadao ou pega funcionais da maquina 
social. Pensamos, com Ranciere, que “a investigagao desse poder talvez seja hoje mais interessante 
e frutuosa que a tarefa infindavel de desmascarar os fetiches e os fantasmas, ou que a demonstragao 
interminavel da omnipotencia da besta” 2 . 

1 KANT, I (2008). A paz perpetua e outros opusculos. Edigoes 70, Tradugao de Artur Morao, pp. 17,18. 

2 RANCIERE, J (2007). "As desventuras do pensamento crltico”, Critica do Contemporaneo , Conferences Intemacionais Serralves, p.102. 
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A inteligencia social exige um modelo de interagao e de cooperagao que pressupoe a 
insofismavel autonomia racional e politica dos individuos. Dai a distingao que e necessario operar entre 
individualismo, que, no nosso entender, e produto dos dispositivos biopoliticos (teorizados por Foucault) 
e individuagao, o processo de construgao da individualidade 3 que ocorre no seio da relagao com o outro, 
onde, em nosso entender, se jogam as possibilidades de resistencia e de emancipagao intelectual. 

Tendo como referenda os conceitos matriciais da arquitetura teorica de J. Ranciere, tais como 
igualdade, emancipagao e democracia, propomo-nos pensar a sua articulagao a luz da metafora 
do rizoma (criada por Deleuze e Guattari 4 ), dado o seu alcance epistemologico, porque nos permite 
iluminar ou pensar o intermedio, os espagos de intersegao, pensar a fronteira como ponto de passagem 
e abertura ao possivel, entendido aqui nao como devir de uma potencia que se atualiza 5 , no sentido 
aristotelico do termo, mas como uma configuragao da experience inedita ou imprevista que existe, mas 
que poderia nao existir. 

1. EMANCIPAQAO E CIDADANIA -O LEGADO DA MODERNIDADE 

Ha mais de dois seculos, precisamente em 30 de Setembro de 1784, no exercicio do uso publico 
da razao, Kant respondeu publicamente no jornal periodico alemao Berlinische Monatschrift, num texto 
intitulado ‘Was istAufklarung? 6 , a questao “Vivemos nos agora numa epoca esclarecida?” com um categorico 
nao, e, como a candeia que vai a frente alumia sempre duas vezes, apontou um caminho, citando Horacio: 
“Sapere aude!” (tern a coragem de te servires do teu proprio entendimento!) Eis a palavra de ordem do 
lluminismo e um repto a liberdade de pensamento entendida como autonomia ou maioridade racional de todo 
aquele que se considers homem - um ser capaz de fazer uso da sua propria razao. 

Segundo Kant, a liberdade entendida na sua forma mais inofensiva, a saber, a de fazer um uso 
publico da sua razao em todos os seus elementos, constitui a exigencia necessaria, mas nao suficiente, ao 
esclarecimento , pois nao basta aos homens serem dotados de razao, eles tem de fazer uso dessa capacidade , 
quer na condigao de cidadaos, para obedecer as leis ou exigences da comunidade (uso privado), quer para 
expor as suas ideias contra a inconveniencia ou injustiga delas (uso publico). 0 que distingue o uso privado 


3 A humanidade e individualidade nao podem continuar a ser entendidas a luz de uma antagonismo insuperavel, mas como diferentes 
manifestagoes da mesma realidade. Quern tem receio da individualidade nao pode defender a humanidade, porque esta so se manifesta 
na individualidade; para alem dos individuos humanos, nao ha humanidade de came e osso, mas apenas uma ideia que so pode subsistir 
enquanto tal, enquanto arquetipo que foi e continua a ser apanagio de ideologias utopicas e progressistas (este foi o grande equivoco da 
modernidade!) que tende a subsistir na organizagao e funcionamento das sociedades disciplinares. 

4 DELEUZE, G & GUATTARI, F (2004). Anti-Edipo. Tradugao de Rafael Godinho, Assirio e Alvim. 

5 Na Metafisica, Aristoteles atribui dois significados ao termo potencia : num, potencia significa transitividade da agao (a potencia de A produzir 
uma mudanga numa outra coisa B ou a potencia para uma parte de A produzir uma mudanga noutra parte de A); no outro, potencia significa 
possibilidade (possibilitas) visada na imanencia, para uma coisa A passar de um estado a um novo estado. Esta distingao corresponde a 
distingao entre potencia como devir e potencia como ser. Neste ultimo sentido, e assimilado a materia, que nao tem existencia senao na sua 
relagao com a forma, ela e tendencia a um certo ser. 

6 Neste texto, que tem tanto de fraturante como de paradigmatico, Kant expoe um conjunto de razoes pelas quais, de livre vontade, a maioria dos 
homens (inclusive todo o belo sexo), contrariamente a sua natureza de seres racionais, escolhem e se apegam a comodidade da menoridade 
intelectual, que, com boa vontade, os seus tutores aceitam superintender. As causas desta condigao sao atribuidas por Kant a preguiga e a 
cobardia de grande parte dos homens, que, apos a natureza os ter ha muito libertado do controlo alheio, continuam de boa vontade menores 
durante toda vida e tambem porque a outros se toma tao facil assumirem-se como seus tutores. Um absurdo que leva a perpetuagao dos 
absurdos, para Kant, e que os tutores do povo tenham de ser, por sua vez, menores. Ora, se Kant tivesse feito o exercicio de imaginar uma 
viagem ao futuro, teria confirmado as suas expectativas mais sombrias a respeito do genera humano que a sua celebre afirmagao trouxe a 
luz—“E tao comodo sermenor”— , e Nietzsche, por seu tumo, regozijar-se-ia ao ver corroborada a convicgao profunda de que a humanidade 
nao progride porque nao existe. Vid., KANT, I (2008). Op. cit., p. 1. 
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da razao do seu uso publico, no entender de Kant, e que, no primeiro, os homens nao sao livres, porque 
exercem uma incumbencia alheia (por exemplo, um professor perante a sua comunidade ou assembleia 
domestica), enquanto, no segundo, no uso publico da razao, os homens gozam de uma liberdade ilimitada 
de se servir da sua razao e de falar em seu nome proprio. Esta concegao e precisamente contraria aquela 
mais comummente partilhada no que concerne aos diferentes usos da razao, mas o que Kant parece querer 
sublinhar e a radical condigao do homem como ser racional e autonomo 7 , sobre a qual se funda a sua 
humanidade (aquilo que o distanciou ou separou da natureza) e sobre a qual tem inteiro poder, por oposigao 
a condigao de cidadao, isto e, aquele que nao e inteiramente livre, pois tem o dever de obediencia as leis ou 
exigences da comunidade. E, entao, no uso publico da razao que o homem afirma a sua maioridade racional 
e polltica. Sapere Aude! Tem a coragem de te servires do teu proprio entendimento para te libertares dos 
grilhoes intelectuais e das ideias feitas, dos preceitos estabelecidos ou cristalizados; para alem de cidadao, es 
um homem dotado de razao, um ser que pode fazer uso da faculdade do pensamento com que a natureza te 
dotou, que nao pode ser delegada em qualquer outra instancia racional ou institucional. Kant apelava, deste 
modo, a emancipagao intelectual pela via do uso critico da razao como condigao necessaria e suficiente da 
maioridade racional e politica. Portanto, segundo Kant, e perfeitamente possivel que um publico a si mesmo 
se esdarega, ainda que reconhega que a forga dos preconceitos dificulte, mas nao impossibilite, a tarefa, pelo 
que so muito lentamente um publico pode chegar a ilustragao 8 . 

Na Critica da Faculdade do Julzo 9 10 , Kant propoe-nos uma concegao mais alargada da autonomia 
racional atraves da abordagem do gosto como uma especie de sensus communis aestheticus 10 (que 
distingue do entendimento comum ou sensus communis logicus), um sentido extra, para alem das faculdades 
do conhecimento e da moral, que consiste na capacidade de reflexao do espirito que tem por finalidade a 
produgao de juizos (nao de conceitos) que resultam de um livre jogo entre a imaginagao e o entendimento. A 
esta faculdade de julgar livre chama Kant faculdade de julgar reflexiva, que, nao possuindo a capacidade de 
legislar num territorio determinado, como acontece com as outras duas faculdades (o entendimento e a razao), 
e todavia «um principio a priori simplesmente subjectivo» que, embora nao Ihe caiba qualquer territorio (Feld) 

7 Na perspetiva de Foucault, trata-se de um texto que, na linha das tres Criticas, equaciona a questao dos limites ou, o mesmo e dizer, da fmitude 
que constitui a marca da modernidade da qual somos o produto, tanto no pensamento como na agao. Entre este texto e as tres Criticas ha um 
pressuposto comum, a Aufklarung, que e descrita como o momenta em que a humanidade faz uso da sua propria razao, sem se submeter a 
qualquer autoridade e assume a sua maioridade racional e politica. A partir desse momenta, a critica torna-se necessaria e o seu papel sera 
definir as condigoes sob as quais o uso da razao e legitimo para determinar o que podemos conhecer, o que podemos fazer e o que nos e 
permitido esperar. Como muito bem sublinha Foucault, a Aufklarung inaugura a era da Critica, que se constitui como uma especie de livro 
de bordo da razao que se tornou autonoma. Vid., FOUCAULT, M (1994). “Qu’est-ce que les Lumieres?”, in: Dits et ecrits. Tomo: IV, Paris, 
Gallimard, pp.679-685. 

8 “E, pois, dificil a cada homem desprender-se da menoridade que para ele se tornou quase uma natureza. (...) Preceitos e formulas, 
instrumentos mecanicos de uso racional, ou, antes, do mau uso dos seus dons naturais, sao os grilhoes de uma menoridade perpetua.”, 
KANT, I (2008). Op. cit, p. 10. 

9 Parece consensual a ideia de que o surgimento da terceira Critica, Critica da Faculdade do Julzo, correspondeu a um esforgo por parte de 
Kant, de superar, no dizer de A. Marques, “uma pulsao dualista que atravessa claramente o seu pensamento, como as celebres divisoes entre 
entendimento e sensibilidade, entre entendimento e razao, entre razao pratica e razao teorica, etc. (...) Pode efetivamente falar-se em relagao 
a terceira Critica, do «preenchimento» por parte de um sujeito transcendental demasiadamente formalista ou esquematico, pois tanto as 
categorias deduzidas na Critica da Razao Pura, como a lei moral deduzida na Citica da Razao Pratica, configuravam um sujeito ainda muito 
afastado da dinamica da vida sensivel e afetiva. De facto assim e. No entanto, a terceira Critica reconhecendo esse facto nao faz quaisquer 
concessoes a uma filosofia do sentimento ou da afetividade fora do alcance dos pressupostos crlticos ja adquiridos. MARQUES, A (1992). 
“Prefacio: A terceira Critica como culminagao da filosofia transcendental kantiana”, in: KANT, I (1992). Critica da Faculdade do Juizo, INCM, 
Lisboa, pp. 9,11. 

10 “Eu (...) digo que o gosto pode ser chamado, com maiordireito que o sao entendimento, sensus communis; e que a faculdade do juizo estetica, 
de preference a intelectual, pode usar o nome de um sentido comunitario (...). Poder-se-ia ate definir o gosto pela faculdade de julgamento 
daquilo que torna o nosso sentimento, numa representagao dada, universalmente comunicavel, sem mediagao de um conceito. (...) Portanto 
o gosto e a faculdade de ajuizar a priori a comunicabilidade dos sentimentos que sao ligados a uma representagao dada (sem mediagao de 
um conceito).” KANT, I (1991). Op. cit., p. 198. 
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como seu domlnio (Gebiet), pode, porem, possuir um qualquer solo (Boden)”. No entanto, o juizo nao se 
confunde com a opiniao nem com a percegao, pois ele exige reflexao, pensamento, nao sobre aquilo que nos 
afeta em particular ou subjetivamente, mas sobre a propria afegao, do que depende a sua comunicabilidade 
ou partilha. 0 sensus communis, enquanto capacidade de formular julzos reflexivos, e uma capacidade cuja 
universalidade radica na sua manifestagao ou presenga, em todos e qualquer um, emergindo como condigao 
de possibilidade da vida em comunidade. A viragem concetual efetuada por Kant na Critica da Faculdade 
do Juizo nao e feita em nome de um reconhecimento do irracional que escapa aos princlpios e axiomas que 
presidem ao conhecimento ou a agao moral, constituindo antes a afirmagao inequlvoca de outra esfera de 
racionalidade, ja enunciada por Aristoteles na Retdrica 12 , que nao tern por tarefa produzir leis ou princlpios, 
mas julzos que enformam a esfera publica em que nos movemos, pensamos e comunicamos, num regime 
nao do necessario, mas do possivel. Parece, pois, desenhar-se aqui uma ideia de autonomia real (nao formal 
ou ideal), que se funda numa razao sensivel (subjetiva a priori) configurada na sua tridimensionalidade etica, 
estetica e polltica. 

2. A TRIDIMENSIONALIDADE ETICA, ESTETICA, POLITICA DA EMANCIPACAO 

Considerando que o poder controla mal aquilo que julga controlar e rejeitando a visao panotica 
de Foucault 13 , Ranciere propoe novos conceitos com os quais procura compreender os processos que 
ocorrem nas relagoes que os individuos ou os grupos tecem com as circunstancias espacio-temporais 
das suas vidas e que se manifestam nas multiplas reconfiguragoes de formas de experience. 

A «fabrica do sensivel», expressao com que designa a constituigao de um mundo sensivel 
ou de um habitat comum, nao se limita apenas a um ethos, um estar em comum que resulta numa 
configuragao de agoes interdependentes, implicando tambem, e inexoravelmente, a estetica e a politica 
que sao maneiras de organizar o sensivel, isto e, de dar a entender, de dar a ver e de construir a 
visibilidade e a inteligibilidade dos acontecimentos no seio da comunidade. A “partilha do sensivel’’ 
designa uma capacidade comum de construir territories de sentido num continuum consenso-dissenso, 
podendo agregar os individuos em torno de uma situagao ou dividi-los, dando aso a uma nova 
construgao; ha rutura sempre que surge bruscamente uma dissociagao, um desvio, uma manifestagao 
singular do pensamento que, nao representando nada, cria outras formas de configuragao do comum 
que nao foram previstas. As formas de configuragao da comunidade, multiplas e dinamicas, obedecem, 
assim, a duas logicas em confronto: por um lado, a logica do consenso 14 , que labora para que a crenga 
na categorizagao e a tipificagao social, segundo uma ordem desigualitaria, sejam preservadas e se 
reproduzam, reduzindo toda a perturbagao, e, por outro, a logica do dissenso 15 , que, ao contrario, 
denuncia a fiegao dessa ordem atraves dos atos de emancipagao, afirmando a iguaidade dos 

11 Ibidem., p. 58. 

12 Aristoteles, na Retdrica, aborda essa esfera de racionalidade que torna possivel a comunicagao, o discurso e a deliberagao nos assuntos 
publicos ou mundanos. 

13 RANCIERE, J (2012).« La methode de I’egalite », Entretien avec Laurent Jean Pierre et Dork Zabunyan, Bayard Editions. 

14 “Mais do que uma plataforma de debate racional, o consenso e um regime especifico do sensivel, uma forma particular de implementar 
os direitos com base no arche de uma comunidade. Mais concretamente, o consenso e o pressuposto segundo o qual cada parte de uma 
populagao, bem como todos os seus problemas especificos, podem ser tidos em conta e incorporados numa ordem politica. Ao abolir o 
dissenso e ao levantar um obstaculo a subjectivagao politica, o consenso reduz a politica a policia.” RANCIERE, J (2012). Op. cit. p. 89. 

15 “0 dissenso nao e uma querela acerca dos interesses pessoais ou de opinioes. E um processo politico que resiste aos litigios juridicos 
e abre uma fissura na ordem sensivel ao confrontar as configuragbes instituidas da percepgao, do pensamento e da aegao com algo de 
«inadmissivel», i.e., com um sujeito politico.” Ibid., p. 91. 
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homens apesar da desigualdade da sua posigao. 16 Se ha um movimento de emancipagao, ha uma 
transformagao do universo da percegao e da agao que cria uma miriade de possibilidades; sendo os 
universos de percegao singulares por definigao, porque nao tem por referenda nem os mesmos objetos 
nem os mesmos sujeitos, individual e coletivamente considerados, saofocos de possibilidades ineditas, 
quer ao nivel dos discursos, quer ao nivel das agoes, instaurando praticas e formas de percegao que 
nao existiam ou que nao foram previstas pelas instituigoes - e nisso que consiste a emancipagao, 
que Ranciere designa como um processo de subjetivagao politica. 17 Na concegao rancieriana de 
emancipagao, a estetica e a politica desempenham, assim, um papel fundamental, dado que tanto 
a estetica como a politica sao maneiras de organizar o sensivel, isto e, de construir a visibilidade e 
a inteligibilidade das multiplas configuragoes possiveis da comunidade. Se a dimensao estetica da 
emancipagao reside na articulagao entre os fatores sensiveis e os fatores inteligiveis ou racionais, pois 
toda a racionalizagao e a racionalizagao do que e dado como percebido por qualquer um o que torna 
possivel a sua comunicabilidade, a dimensao politica decorre do poderde cada um inscrever territories 
de sentido no solo comum partilhado que a todo o tempo podem ser reconfigurados, deslocados, dando 
nascimento a novas configuragoes num regime aberto de possibilidades infinitas. 

0 conceito de emancipagao ganha, assim, uma nova configuragao (que diverge de Kant 18 e 
de Foucault 19 ), designando um processo e nao um objetivo, uma fratura no presente e nao uma utopia 
a realizar. Deste ponto de vista, a emancipagao nao pode ser entendida, entao, como um projeto 
politico, pedagogico ou social de libertagao de uma minoria ou de um estado de menoridade; tambem 
nao corresponde a uma epoca ou a uma era circunscritas num espago e num tempo; 

a emancipagao e a atualizagao intermitente e precaria das competencias de cada um, 
quando se poe em questao a oposigao entre olhar e agir, quando se compreende que 
as evidences que assim estruturam as relagoes do dizer, do ser e do fazer pertencem 
elas proprias a estrutura da dominagao e da sujeigao. A emancipagao comega quando se 
compreende que olhar e tambem uma agao que confirma ou transforma essa distribuigao 
de posigoes. 0 espectador tambem age, como o aluno ou o cientista. Observa, seleciona, 


16 Ranciere propoe-nos, assim, uma outra ideia de igualdade, nao a igualdade legal, mas a igualdade real na capacidade de criagao de 
formas concretas de vida. Pressupondo a ignorancia de um certo tipo de necessidade que determina o lugar de cada um, a emancipagao 
intelectual inaugura, assim, uma rutura da adequagao entre um certo tipo de ocupagao e um certo tipo de equipamento intelectual e sensivel, 
perturbando, dessa forma, a ordem desigualitaria que separa e hierarquiza o mundo entre os capazes e os incapazes, os que sabem e os que 
ignoram, entre os que pensam e os que agem, tal como Platao a concebeu na Republica. 

17 Em Ranciere, o processo de subjetivagao politica nada tem a ver com os processos de subjetivagao decorrentes da biopolitica, teorizados 
por Foucault, uma vez que o primeiro e a manifestagao do movimento de emancipagao e os segundos a manifestagao de uma sujeigao ou 
submissao aos dispositivos que exercem o poder sobre a vida, o que corresponde, em Ranciere, ao conceito de pollcia. 

18 Acerca da proximidade da sua nogao de emancipagao com a que Kant apresenta na resposta a questao “0 que e o lluminismoT, Ranciere 
esclarece: “Eu coloco a questao da emancipagao em termos mais radicais. Kant diz que a emancipagao e a saida de um estado de menoridade 
A questao que se coloca e a de saber como se sai desse estado. 0 modelo do lluminismo e o de uma elite esclarecida que retira o povo, 
progressiva e lentamente, de uma situagao de menoridade, da mesma forma que o mestre encaminha o aluno na via do saber. Trata-se do 
modelo pedagogico ja tantas vezes posto em causa. Pensemos em Joseph Jacotot sobre o qual escrevi “Le Maitre ignorant”. 0 problema 
nao e o da instrugao e emancipagao do povo, mas o de os individuos se emanciparem a si mesmos. Enquanto se pensar a emancipagao 
em termos pedagogicos, como uma tarefa dos educadores que vao guiar os ignorantes, as criangas e o povo na via do progresso, esta-se a 
reproduzir o modelo do mestre. A emancipagao da-se quando alguem se declara capaz daquilo de que foi declarado incapaz”. 

19 A questao langada por Kant— WasistAufklarung?— inaugura, noentenderde Foucault, um problema novo que da nascimento a modemidade, 
a saber, a reflexao filosofica sobre o presente. Para Foucault, a Aufklarung nao designaria, entao, segundo Foucault, uma passagem de um 
estado de ignorancia a um estado de saber ou conhecimento, como em Kant, mas um ethos filosofico que se caracteriza por uma atitude limite 
ou fronteiriga, uma atitude nascente atenta ao mundo. A modemidade defme-se mais por uma atitude do que por um perlodo na historia situado 
algures entre um periodo pre-modemo, ingenuo e arcaico, e um periodo pos-moderno, enigmatico e inquietante. Ser modemo significa, entao, 
estar conectado com o presente, sercritico, no sentido de o analisar para o compreender e para o renovar. 
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compara, interpreta. Liga o que ve com muitas outras coisas que viu noutros espagos 
cenicos e noutro genera de lugares. Compoe o seu proprio poema com os elementos do 
poema que tern a sua frente. (...) Este trabalho poetico da tradugao esta na base de toda 
a aprendizagem” 20 . 

A verificagao do axioma de I’egalite des intelligences 21 e a exigencia primeira do movimento 
de emancipagao 22 que se constitui como urn processo que fratura a ordem estabelecida dos discursos 
e das praticas, contrapondo a logica do consenso uma logica do dissenso, atraves da qual o individuo 
se liberta dos mecanismos de colonizagao cultural interior. 0 desafio e, entao, o de saber quais as 
condigoes de possibilidade de urn ethos emancipador atraves do qual os individuos deixam de estar 
sujeitos as determinagoes sociais e se assumem como autores e criadores de si mesmos e de novas 
configuragoes do comum. 24 

3. EMANCIPAQAO EINDIVIDUAQAO: TOPOGRAFIAS RIZOMATICAS 

A relagao entre os individuos e a sociedade nao ocorre segundo uma logica determinista 
que reduz as agdes dos individuos a urn simples efeito das circunstancias ou dos fatores ambientais 
ou contextuais, constituindo, antes, urn processo dinamico de transformagoes reciprocas. Nesta 
relagao, o individuo nao e uma identidade estatica, mas uma singularidade em construgao permanente 
em interagao com as circunstancias historicas e ocasionais, num processo que nao e linear nem 
progressive, porque e marcado pela finitude e pela contingency, o mesmo e dizer, pelo acaso e pela 
necessidade. 

Ora, na tensao dialetica entre o individuo e a sociedade existe e persiste urn espago-tempo 
intersticial informal onde se jogam forgas imanentes ao individuo e a sociedade de cuja laboragao 
depende a sua articulagao imprescindivel tanto a vida individual como coletiva. Tal como refere R. 
Esposito, 

(...) o trans-individual - que constitui para Simondon o terreno especifico da etica e da 
polrtica - mantem uma relagao dinamica com aquele pre-individual que, nao podendo ser 
individualizado, e justamente «posto em comum» numa forma de vida mais rica e complexa. 
Isto quer dizer que o individuo - ou melhor, o sujeito que se produz individuando-se - 
nao e definivel fora da relagao politica com aqueles que compartilham a sua experience 
vital, mas tambem que o coletivo, longe de ser o simples contrario, ou a neutralizagao, da 
individualidade, e ele proprio uma forma de individuagao mais elaborada” 25 . 

Assim sendo, a politica dilui, entao, a dicotomia entre o individual e o coletivo, uma vez que a 
agao coletiva repousa sobre os individuos dotados da capacidade de pensar o mundo e de atuar por si 

20 RANCIERE, J (2010). Estetica e Politica, A partiiha do sensivel, Dafne Editora, Porto, pp, 19,22. 

21 Tese defendida por Ranciere na obra Le Maitre ignorant (1987), sustentada a partir do exemplo pedagogico de Joseph Jacot. 

22 “A emancipagao nao eofim teleologico de um projecto politico nem urn estado de libertagao social. 0 processo de emancipagao consiste 
na verificagao polemica da igualdade. Como esta verificagao e necessariamente intermitente e precaria, a logica da emancipagao e uma 
heterologia, i. e., a introdugao de um «prdprio-imprdprm que contesta a ordem policial" RANCIERE, J (2010). Op. cit. p. 91. 

23 RANCIERE, J (2003). “Actualidade do mestre ignorante”, Educagao - Sociedade, v. 24, Abril, p. 194. 

24 Este modelo a-centrado e problematico, uma vez que perturba a ordem das sociedades organicas ou disciplinares, mas e, ao mesmo tempo, 
condigao da sua vitalidade pelas reconfiguragoes sucessivas e, por vezes, intempestivas que introduz, diluindo fronteiras e procurando formas 
do comum que nao sao as do Estado nem as do consenso. 

25 ESPOSITO, R (2010). Bios, Biopolitica e Filosofia. Edigoes 70, p. 256. 
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mesmos. Efetivamente, os individuos delegam nas institutes o poder de organizagao da comunidade, 
mas nao delegam o seu pensamento nem a sua vontade. Entre as institutes e as diferentes esferas 
individuals ou coletivas, ha espagos-tempos informais ou espontaneos de criagao ou de invengao 
de situagoes imprevistas; e nestes intervalos ou cruzamentos que, ocasionalmente, a autonomia e a 
criatividade dos individuos emergem rompendo com as configuragoes cristalizados; outras vezes e a propria 
rigidez do consenso aparentemente harmonioso que preside a organizagao e funcionamento das institutes 
que estimula as capacidades dos individuos a criarem formas de pensamento e de agao divergentes e que 
renovam a sua configuragao. 

A etica da emancipagao intelectual constitui-se, portanto, como uma exigencia individual 
(a vontade servida por uma inteligencia e sempre individual) que exige a atengao e a decisao do 
sujeito sobre si mesmo. Dai a nossa primeira definigao: a emancipagao intelectual e o exercicio das 
capacidades de cada urn, e, nessa medida, e uma agao eminentemente etica e politica, individual e 
intransmissivet, que nenhuma instituigao ou modelo pedagogico pode satisfazer. Mas, entendamo-nos 
bem: nao e da intransmissibilidade do pensamento enquanto produto de que se fala aqui, mas da sua 
produgao propriamente dita enquanto tarefa que nao pode ser aprendida, nem ensinada, no seio das 
institutes, mas apenas exercida por todos e qualquer urn, independentemente da sua condigao ou 
posigao. 

A emancipagao intelectual e, entao, o conceito que ilumina o poder de transformagao 
(metamorfose) do homem enquanto ser dotado de vontade e de inteligencia que ocorre nos intersticios, 
nos espagos deixados vagos pela formatagao das institutes e pela categorizagao social, viabilizando 
a construgao de novas possibiiidades de sentido do comum ou de formas de vida que se projeta num 
devir incomensuravel que transborda qualquer tentativa de enclausuramento identitario ou concetual 
e dissolve qualquer utopia. Deste ponto de vista, nao sao os territories (as situagoes e as institutes) 
que determinam o dinamismo do pensamento e da agao dos individuos, mas o dinamismo da agao e do 
pensamento que criam territories se sentido possiveis, revolvendo os mapas ou as cartas do que e dado 
ou cristalizado pelo consenso. Dai a nossa segunda definigao: a emancipagao intelectual e uma atitude 
limiar ou rizomatica 26 , onde a imaginagao, no seu livre jogo com o pensamento, cria novos segmentos 
de sentido, isto e, novas configuragoes do comum para alem daquelas que existem. A emancipagao 
intelectual nao pode ser, assim, entendida como urn movimento progressive de libertagao de uma minoria 
ou de urn estado de menoridade, mas urn processo intermitente e precario que exige uma atualizagao 
permanente que nao pode ser ensinada, mas apenas exercida por qualquer urn, independentemente 
da sua condigao ou posigao. A emancipagao intelectual distingue-se, assim, do pensamento critico, 
pois enquanto o pensamento critico tern como mobil a substituigao do modelo visado pela critica por 
urn outro modelo, obedecendo a mesma logica do consenso, uma logica bivalente ou de alternancia, a 
emancipagao intelectual, pelo contrario, e alimentada por uma logica do dissenso, da rutura, do desvio 
ou da alternativa, que, avessa a cristalizagoes, faz rizoma (Deleuze e Guattari) 27 e nao raiz, faz linhas 

26 Ao contrario dos sistemas centrados (raiz e radicula), que privilegiam a hierarquia, a rigidez e a reprodugao (as folhas reproduzem a arvore), os 
sistemas a-centrados (rizoma) privilegiam os intervalos, as ervas daninhas (“ovelhas negras", “Antigonas”) entre as organizagoes cartesianas, 
as redes de automates finitos, de conexoes num fluxo constante de desterritorializagao-reterritorializagao de fronteiras flutuantes. 

27 0 rizoma caracteriza-se por ser urn caule subterraneo que tern a dupla fungao de servir de reserva de alimento e de mecanismo de reprodugao 
assexuada, pelo que de urn ponto qualquer pode brotar uma nova planta ligada a primeira, do que passado algum tempo resulta uma rede de 
individuos interligados formando urn organismo unico, dentro do qual cada urn tern uma existencia autonoma. Adotado por Deleuze e Guattari 
(2004). Op. cit., este conceito tern urn alcance epistemologico que nos permite descrever as formas de organizagao e comunicagao inerentes 
aos sistemas a-centrados, nao hierarquicos, e abertos cuja dinamica interna e alimentada pela circulagao de estados ou individuos dando 
origem a multiplas conexoes, mediante as quais se tece uma rede de complexidade crescente em constante movimento. 
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e nao pontos, que se multiplicam num horizonte de possibilidades infinitas. E precisamente isso que 
fazem as novas geragoes que, em contextos diferentes, reconfiguram o sentido das palavras e usam 
formas de enunciagao que sao as suas, diferentes e aleatorias. 

Ainda que produtos dos multiplos processos de objetivagao e de subjetivagao (Foucault), os 
indivfduos sao dotados de inteligencia e de vontade, isto e, de capacidades de reflexao e de decisao que 
escapam ao controlo da sociedade e das institutes. Ou seja: apesardas circunstancias, os indivfduos 
tem sempre o poder de dizer sim ou dizer nao, de querer ou nao querer isto ou aquilo (e nao querer 
e apenas a expressao negativa de um querer que se manifesta por vezes de forma mais veemente 
do que na sua forma afirmativa; portanto, quer na sua forma negativa, quer na sua forma afirmativa, a 
vontade manifesta sempre a sua presenga). Mas, exatamente, porque o sujeito tem a possibilidade de 
exercer o poder sobre si proprio, ele pode livremente sujeitar-se ou emancipar-se; a sujeigao do sujeito 
nao faz dele um elemento passivo, mas ativo, pelo que os homens com a capacidade de discernimento 
exercem a autonomia quando tomam decisoes nos contextos concretos das suas vidas, sejam elas 
de consenso ou de dissenso, pelo que o respeito pelo exercicio da autonomia, uma caracteristica 
ou um atributo dos seres racionais, constitui um valor etico inelutavel. Destituir os individuos da sua 
autonomia e remete-los a sua indigencia do ponto de vista racional e moral. A autonomia emerge, 
entao, nao como um ideal a realizar, mas como condigao do homem singular, nao entendido como 
sujeito transcendental, mas como sujeito etico , um sujeito com vontade e inteligencia capaz de criar 
novas possibilidades de existencia dando novos mundos ao mundo, num movimento continuo marcado 
pela finitude no sentido em que as historias se renovam, isto e, morrem para dar lugar a outras. 

Em ultima analise, o exercicio da autonomia racional e politica e indissociavel do poder de 
pensar e de atuar, com o qual os individuos marcam a sua presenga no tempo e no espago publico, pelo 
que a emancipagao intelectual constitui, quanto a nos, a exigencia primeira do exercicio da cidadania 
nas sociedades democraticas que depende dos individuos e nao das instituigoes. 

4. EMANCIPACAO E DEMOCRACIA 

Hoje, como no passado, assiste-se a um consenso acerca da ambivalencia da nogao de 
democracia que designa, desde Platao a Churchill e passando por Aristoteles, coisas diferentes e 
opostas. Efetivamente, hoje assiste-se a uma contradigao latente ou explicita entre as democracias 
que definem os Estados e os democratas que ousam defender a democracia, sobretudo nos momentos 
em que os governantes tomam decisoes e dai o paradoxo: a democracia torna-se uma ameaga as 
democracias dos Estados! Quando o problema economico-financeiro nao existia, a democracia nao 
era problematica; pelo contrario, era o garante da livre iniciativa dos individuos e do funcionamento 
dos mercados (deixem os mercados funcionar! - era o lema dos governantes). A democracia seria 
essa forma adequada a ilimitagao do poder economico e financeiro e o homo partidarius o seu feitor 
e garante; a democracia torna-se problematica quando o homo poiiticus afirma o seu poder de falar e 
atuar em divergence, impedindo que o espago publico seja usurpado por parte do Estado, ai residindo 
precisamente o perigo e a ameaga do apeiron democratico de que a atual retorica da crise nos da 
conta 28 . 

Ora, para Ranciere, a democracia nao se reduz a uma forma de governo nem a um modo 
de vida social, nem se configura como um ideal, porque funciona segundo o principio jacotista da 


28 RANCIERE, J (2009). «Les democraties contre la democratie », in: Democrats, dans qu’elle etat ?, La Fabrique Editions, Paris. 
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igualdade. A igualdade, axioma universal da politica, cuja verificagao e intermitente e polemica, e, em 
ultima analise, o garante da preservagao da comunidade. Uma comunidade e considerada democratica 
quando se organiza como «comunidade da partilha» (communaute du partage), na qual o fazer parte 
de urn mundo comum se expressa de forma polemica, isto e, sob a forma de urn dissenso, de uma 
heterologia. Urn regime politico e democratico quando incentiva a multiplicidade de manifestagoes 
dentro da comunidade, pelo que uma comunidade politica e uma comunidade do litigio que se constitui 
com base no encontro discordante das percegoes individuals. E evidente que o consenso 29 nao deixa de 
ser uma das formas possiveis de configuragao do mundo; no entanto, o consenso zela pela manutengao 
da ordem e da estabilidade de uma determinada forma de organizagao do mundo e de uma distribuigao 
de fungoes e de posigoes; o dissenso, pelo contrario, questiona essa ordem e propoe outras formas 
possiveis. Deste ponto de vista, a polemica antiestetica e paralela a polemica antidemocratica, uma vez 
que, quer a estetica, quer a politica introduzem pontos de rutura ou de extraterritorialidade, pontos de 
vista dissensuais em relagao ao pensamento dominante ou pensamento unico, abrindo desvios para 
outras formas de percegao e pensamento do mundo. 

As revolugoes democraticas sao exemplos de criagao de novas esferas de poder, o poder 
do povo, que definem a abertura de campos possiveis de configuragao de formas de pensar, dizer e 
fazer, da mesma forma que a emancipagao social e o resultado da modificagao das capacidades dos 
individuos e nao o alcangar de urn horizonte de espera previamente definido nas cartas oficiais. 0 
escandalo democratico 30 decorre precisamente do reconhecimento deste poder nao delegado, mas 
muitas vezes silenciado pelas formas cristalizadas da gestao policial das institutes. 31 A democracia 
e, em ultima analise, uma questao de competencias praticas, nomeadamente as competencias da 
comunicagao argumentativa exercida pelo poder do pensamento e da palavra de nao importa quern, 
que impede a politica de se transformar simplesmente em policia. 32 Por essa razao, como sublinha 
Castoriadis, 

E preciso ultrapassar as eticas da heteronomia e para isso e necessario ultrapassar, em 
primeiro lugar, as suas politicas. Precisamos de uma etica da autonomia que so podera 
existir ao articular-se a uma politica autonomica. A autonomia nao e a liberdade cartesiana, 
ainda menos sartriana, nao e fulgor sem espessura nem afeigao. No piano individual e o 
estabelecimento de uma nova relagao entre mim e o meu inconsciente, nao pela supressao 
deste, mas atraves da capacidade para filtrar o que passara dos desejos para os actos e 
as palavras. Esta autonomia individual tern pesadas condigoes que devem ser instituidas. 
Sao-nos pois necessarias institutes de autonomia que concedam a todos, enquanto 
membros da colectividade, uma autonomia efectiva permitindo-lhes desenvolver a sua au¬ 
tonomia individual. Tal so e possivel atraves da instauragao de urn regime verdadeiramente 


29 “0 consenso diz: o mundo e assim, nao podemos fazer nada senao ver como e que nos arranjamos. 0 dissenso diz que e falso dizer “o mundo 
e assim”, porque e possivel uma outra construgao a partir de dados diferentes. 0 dissenso consiste em dizer: nos propomo-nos como capazes 
de construir de outra maneira os possiveis.” Vid., GUERREIRO, A (2010). “Entrevista a J. Ranciere", Atual, Expresso, Dezembro, 2010, p. 39. 

30 RANCIERE, J (2009). Op. cl 

31 Esta constituiu a tragedia de Antigona que Castoriadis considera como simbolo da tragedia da democracia ao expor as suas contradigoes 
e ambivalencias. Vid., CASTORIADIS, C (2012). A ascensao da insignificancia. Tradugao de Carlos Correia de Oliveira, Bizancio, Lisboa. 

32 “O que procuro pensar com o conceito de ‘policia’ e estranho a formulagao de Foucault, porque Foucault teorizava sobre as formas de poder 
que se exercem sobre a vida, o poder como modo de gestao da vida. De certa maneira a biopolitica pertence ao espago da policia. Mas, para 
mim, a policia nao e simplesmente urn conjunto de tecnicas de dominio sobre os corpos, e no fundo a configuragao de urn universo composto 
de grupos e interesses identificaveis, organizagao de uma totalidade que e objecto de urn calculo e de uma forma de negociagao. E e isso que 
a politica interrompe.” Vid., GUERREIRO, A (2010). Op. cl, p. 38. 
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democratico e nao apenas nos discursos. (...) Quer se trate do piano individual ou do 
colectivo, uma tal autonomia nao nos fornece, evidentemente, uma resposta automatica 
para todas as questoes que suscita a existencia humana; termos sempre de levar a nossa 
vida nas condigoes tragicas que a caracterizam, devido ao facto de nem sempre sabermos 
onde esta o Bern e o Mai, tanto no piano individual como colectivo. Contudo, nao e por isso 
que estamos mais condenados ao Mai do que ao Bern pois podemos, a maior parte das 
vezes, regressar individual e colectivamente a nos proprios, reflectir acerca dos nossos 
actos, retoma-los, corrigi-los e remedia-los”. 33 

CONCLUSAO 

Chegados aqui, a questao com que nos confrontamos hoje nao e com a mode da politica 
ou da democracia, que sao sinonimos, mas com a mode de uma determinada forma de conceber e, 
sobretudo, de praticar a politica , nomeadamente a sua gestao partidocratica e policial. A constatagao 
de que nao ha senao momentos, conjunturas e acontecimentos singulares, individual ou coletivamente 
considerados, dos quais se pode avaliar as consequencias (tarefa dos historiadores), erradica da 
historia humana nao so todo o determinismo, mas tambem a utopia (tao cara a modernidade). Por 
essa razao, pensamos com H. Arendt que a historia humana nao se pode confundir com a historia das 
ideias ou a historia da filosofia, pois a historia e feita de acontecimentos, de fenomenos historicos, ou 
seja, de ruturas no tempo e de ruturas do tempo, o mesmo e dizer de imprevistos, ineditos e inauditos. 
0 acontecimento historico corresponde a urn momento de rutura em que, num ato de liberdade, se 
da a construgao nao de urn mundo novo, mas novamente de urn mundo. Os acontecimentos que 
fazem a historia dos homens nunca sao inocuos; a pluralidade dos homens espelha-se na pluralidade 
das suas agoes, marcadas, simultaneamente, pela contingency e pela ambiguidade, sendo a politica 
precisamente esta invengao humana que pressupbe a existencia do outro como limiar ou abertura, 
nao a diferenga, mas as multiplas possibilidades de agao e de relagao no seio do espago publico, 
marcadas por ambivalencias e ambiguidades insuperaveis. 34 A abertura ao outro significa antes de 
mais 0 reconhecimento reciproco de tudo o que e humano no outro (por exemplo, o reconhecimento 
das mesmas capacidades de pensar e de atuar, o direito de usar a palavra e dizer o que pensa de 
uma situagao, propondo, eventualmente, outra). 0 reconhecimento deste comum partilhado, que, ao 
mesmo tempo, agrega e separa os individuos, constitui-se como a primeira condigao de possibilidade 
de urn habitar em comum; quando, inversamente, esta possibilidade desaparece (como no caso do 
totalitarismo), quando a diferenga protagonizada pelo outro e dissolvida ou aniquilada, a desumanidade 
ganha terreno e o mundo empobrece. Em ultima analise, a historia da comunidade humana e feita 
pelas capacidades de todos e de cada urn, pelo que so pode ser lida ou interpretada, nao num sentido 
utopico, mas heterotopico. 

E, pois, tempo de ultrapassar a hegemonia do olhar dos tecnicos e especialistas e dos 
interpretes ou tradutores de servigo que impoem perspetivas redutoras sobre os problemas com 
que a comunidade humana se confronta, pelo que a topografia vertical que configura a produgao e 
a transmissao do saber, deve dar lugar a uma topografia transversal ou rizomatica, com fronteiras 
flutuantes ou moveis entre os universos de percegao e de atuagao, singulares e coletivos, entre os 

33 CASTORIADIS, C (2012). Op. tit., pp.244-245. 

34 ARENDT, H (2006). Entre o passado e o future , Relogio d’Agua, p. 168. 
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diferentes dominios dos saberes ou disciplinas e no seio das relagoes medico-doente, professor-aluno, 
governante-governado. 

Pelas razoes aduzidas nesta argumentagao, concluimos, entao, que a emancipagao 
intelectual nao e uma ideia, nem e um designio, e muito menos um imperativo que nos obriga; e antes a 
condigao de ser homem para alem de cidadao, a condigao humana por excelencia que nao se inscreve 
num reino ideal dos fins, mas se encarna na propria finitude da existencia, no seio do espago publico. 
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Resumen 

El progreso tecnocientifico reciente trae 
consigo la consciencia cada vez mas nltida de que las 
transformaciones mas poderosas que afectan a los 
ciudadanos del siglo XXI ofrecen nuevas formas de habitar, 
reinventando el significado de la relacion, interpelando la 
democracia de las cuestiones y dimensiones que le son 
coesenciales, con entasis en los derechos humanos, la 
participation clvica, la libertad de expresion. En este artlculo 
nos proponemos reflexionar sobre algunos supuestos, las 
consecuencias y los desaflos a la democracia, los derechos 
humanos en un momenta en que sehalamos un desarrollo 
sin precedentes del universo tecnologico. Inicialmente 
tenemos la intention de centrar nuestra atencion en el 
concepto de Tecnopolis. En segundo lugar, revisitamos el 
Principio de Responsabilidad de Hans Jonas, identificando 
los presupuestos eticos para responder a una civilization 
tecnologica. En tercer lugar, hemos querido identificar 
algunos de los desaflos que las tecnologlas de information 
y comunicacion suponen para los ciudadanos comunes, 
tratandode resaltarlasdificultades, identificarlasdebilidades 
que el camino del progreso cientffico y tecnologico, a 
pesar de todos los discursos y las expectativas, no pudo 
resolver. La construction de la sociedad de la information 
verdaderamente incluyente para todos los ciudadanos de 
la Ciudad-Mundo, una sociedad que haga posible desterrar 
la brecha digital, 0 al menos reducir el abismo entre los 
palses tecnologicamente avanzados de otros, la protection 
de la privacidad, promotion de la participation clvica 
sobre todo las cuestiones que afectan a las personas en 
un mundo globalizado, son interpelaciones fundamentales 
de derechos humanos. Finalmente, concluimos el artlculo, 
reflexionando sobre los derechos humanos en una 
sociedad tecnologica, una sociedad en red. 

Paiabras clave: tecnopolis; derechos humanos; etica; 
civilization tecnologica; sociedad de la information y la 
comunicacion. 
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Abstract 

Technical-scientific progress has brought a 
keener awareness that the most powerful transformations 
affecting the citizen in the 21 st century provide new forms of 
dwelling, reinventing the sense of relationship, questioning 
democracy based on questions and dimensions which 
coessential to it, highlighting particularly human rights, 
civic participation, and freedom of speech. This paper 
intends to reflect on some assumptions, consequences and 
challenges facing democracy and human rights in an era 
experiencing unprecedented technological development. 
We will first focus on the concept of technopolis and 
then revisit the Principle of Responsibility of Hans Jonas, 
identifying the ethical assumptions that serve to address 
a technological civilization. Thirdly, we intend to identify 
some of the challenges information and communication 
technologies pose to the common citizen, highlighting 
difficulties and identifying the frailties that the path of 
scientific and technological progress has not been able to 
resolve, despite all the speeches and expectations. The 
construction of a truly inclusive information society for all 
the citizens of the City-World, a society that can banish 
the digital divide or, at least, narrow the gap separating 
the technologically more advanced countries from others, 
safeguarding privacy and the promotion of civic participation 
in all spheres that affect individuals in a globalised world, 
are fundamental issues that need to be addressed within 
human rights. 

The paper ends with a reflection on human rights in a 
technological society, a networked society. 

Keywords: technopolis; human rights; ethics; 
technological civilisation; information and communication 
society. 
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INTRODUCAO 

No ambito da problematica do “espago publico e politica(s) na contemporaneidade”, 
quisemos discutir uma tematica de grande relevancia, a metamorfose da cidade, a transformagao 
no modo como se habita na tecnopolis, sobretudo, se se nos ativermos ao momento de crise 
profunda que grassa pelo mundo, trespassa a Europa, asfixiando os palses do Sul e Portugal 
de uma forma clara. Os tempos de crise que nos atingem sao, como em outros momentos do 
passado, questionamento aberto, espago adequado a afirmagao de urn cuidado especlfico 
com a humanidade do homem, mas ao mesmo tempo topos, lugar para a irrupgao da barbarie. 

Neste artigo pretenderemos, em primeiro lugar pensar a problematica da tecnopolis. 
Compreender o sentido do conceito de cidade tecnica, deste modelo de cidade a que 
chegamos, rendida aos pressupostos do progresso tecnologico que encontra no seu seio 
o sentido ultimo e a definitiva justificagao para o seu caminho, para a sua auto-legitimagao. 

Compreendido o sentido da tecnopolis importa pensar o chao a partir do qual parece 
incontornavel e urgente refletir sobre os direitos humanos. Habitarmos numa civilizagao tecnologica 
provoca-nos, convida-nos a pensar diferentemente. Em varios momentos, no curso civilizacional 
alguns acontecimentos, aspectos muito especificos conquistaram urn brilho, ganharam uma aura, uma 
visibilidade que, de repente, os tornaram absolutamente incontornaveis. Profundamente associado a 
emergencia da carta dos Direitos Humanos de 1948 esta a construgao de uma sociedade tecnologica. 
Do desenvolvimento tecnologico irrompem, por isso mesmo, novas interpelagoes aos direitos humanos. 

0 titulo escolhido alude claramente a obra de dois pensadores essencias: o norte-americano 
Neil Postman e pensador de lingua alema Hans Jonas. No primeiro caso recolhemos o conceito 
de tecnopolis, no segundo caso ha uma referenda explfcita a obra de Hans Jonas 0 Principio da 
Responsabilidade. Ensaio de uma etica para a civilizagao tecnologica. 

2. RUMO A TECNOPOLIS 

Numa epoca de criagao e inovagao constante o tempo tende a ser urn inexoravel carrasco, 
fragilizando tudo o que se expoe ao desgaste, ao desvanecimento, a destruigao do fulgor do novo. 
Continuar a recorrer ao conceito de Tecnopolis, mau grado os anos transcorridos desde que Neil 
Postman, de forma genial, utilizou a nogao continua a ser urn desafio. 0 inicio da decada de 90, 
assinala o momento em que o autor cria o conceito para caracterizar o ultimo momento na historia 
do desenvolvimento da tecnologia. Consagrava urn primeiro momento nesta periodizagao ao que 
designava como periodo das cuituras ferramentistas, , e a que se se seguiu urn segundo periodo 
que cunhou com a designagao de tecnocracia, estadio que prepara para as profundas metamorfoses 
que o terceiro estadio de desenvolvimento da tecnica, a tecnopolis, acabara por trazer. A nogao de 
tecnopolis tecnopolis impoe, cada vez mais, como sinonimo da cidade do futuro. A escolha da nogao 
de tecnopolis, com tantas outras nogoes, telepolis 1 , omnipolis, megapolis 2 , cidades informacionais 3 


1 ECHEVERRIA, J (1994). Telepolis. Barcelona, Destino. 

2 VIRILIO, P (1993). A Inercia Polar. Lisboa, Publicagoes Dom Quixote. VIRILIO, P (2000). Cibermundo: A Politics do Pior. Lisboa, 
Publicagoes Dom Quixote. 

3 CASTELLS, M (2004). A Galaxia Internet. Reflexoes sobre a internet, negocios e sociedade. Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian. 
CASTELLS, M (2013). Redes de Indignagao e Esperanga: os movimentos socais na era da internet. Lisboa, Fundagao Calouste 
Gulbenkian. 
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deve-se essencialmente ao facto de que nesta se tornar evidente o topos concedido a tecnica e a 
tecnologia na propria designagao, na sua constituigao, bem como no quadra da sua evolugao. 0 
progresso tecnocientifico alarga de forma decisiva o universo de possibilidades associado a visao, 
condigao decisiva para se habitar na iconosfera, possibilidade que se abre cada vez mais para se 
ver a distancia (telepolis), anulando essas mesmas distances, implodindo as fronteiras das grandes 
megalopoles (megapolis), transformando todas as urbes contemporaneas numa unica cidade, a cidade 
da informagao, a cidade tecnica. 

A tecnopolis, enquanto conceito, evidencia a intrinseca relagao entre o desenvolvimento 
da tecnologia, cultura e a comunicagao, a sua autoafirmagao como estadio de desenvolvimento sem 
alternativa, visao unica, cosmovisao sem alternativa, paradigma almejado e para onde as nagoes 
tecnologicamente avangadas caminham, numa palavra, paradigma do seculo XXI. Se nos parece 
evidente que a tecnocracia emerge em oposigao e atacando as culturas ferramentistas, nao temos 
grandes duvidas que tambem nao destruiu a cosmovisao a que aquelas estavam associadas. A 
subordinagao a uma instancia legitimadora que nao radica no universo tecnologico, garantiu uma 
convivencia com a tradigao. Com a tecnopolia tudo se transforma. Escrevia Neil Postman na obra 
Tecnopolia. Quando a Cultura se rende a Tecnologia: 

Com o aparecimento da tecnopolia, urn dos mundos de pensamento desaparece. 
A tecnopolia elimina as alternativas a si propria, precisamente a semelhanga da forma 
como Aldous Huxely apresentou no Admiravel Mundo Novo. Nao as torna ilegais, nao 
as torna imorais, nem sequer impopulares, torna-as invisiveis e, portanto, irrelevantes. E 
fa-lo redefinindo o que entendemos por religiao, arte, familia, politica, historia, verdade, 
privacidade, inteligencia, para que as nossas definigoes encaixem nas suas novas 
exigences. A tecnopolia, por outras palavras, e a tecnocracia totalitarian 

E numa outra passagem nao menos elucidativa escrevia: 

A tecnopolia e urn estado de cultura e tambem urn estado mental. Consiste na deificagao 
da tecnologia, o que significa que a cultura procura a sua credibilidade e descobre as suas 
satisfagoes na tecnologia e recebe dela as suas ordens. Isto exige o desenvolvimento de 
urn novo tipo de ordem social e essa necessidade conduz a rapida dissolugao de muito 
daquilo que esta associado as crengas tradicionais. Os que se sentem mais a vontade 
na tecnologia sao os que estao convencidos de que o progresso tecnico e a suprema 
realizagao da humanidade e o instrumento pelo qual os nossos dilemas mais profundos 
podem ser resolvidos. Tambem acreditam que a informagao e uma bengao pura, que, 
atraves da sua produgao e disseminagao continua e incontrolada, oferece uma acrescida 
liberdade, criatividade e paz de espirito 4 5 . 

Ao longo da historia o ocidente assistiu urn manifesto conflito, urn confronto em relagao a 
perspectivas e visoes diferenciadas em relagao a tecnica. Tendencialmente convergiam para duas 
posigoes bastante antagonicas: por urn lado uma posigao tecnofila, por outro, uma posigao tecnofoba. 


4 POSTMAN, N (1993). Tecnopolia. Quando a Cultura se rende a Tecnologia. Lisboa, Difusao Cultural, p. 49. 

5 Ibid., p. 69. 
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0 desenvolvimento da tecnica e da tecnologia no estadio de desenvolvimento a que chegamos conferiu 
definitivamente 0 privilegio a tecnofilia. 

Se, por um lado assistimos a concentragao das populates em grandes cidades, por outro, 
pressentimos a tendencia para um fechamento, para uma clausura voluntaria, recusando os espagos 
comunitarios, 0 espago publico. As tecnologias da informagao e comunicagao vem, em alguns casos, 
agravar esse isolamento, privilegiando nietzscheanamente 0 ausente em vez do proximo, favorecendo 
as mediagoes tecnologicas, apontando entao para alargada Cidade-Mundo, que nao e senao uma 
tecnopolis. Na mesma linha de Hans Jonas, poder-se-ia dizer que da mesma forma que se impunha 
a necessidade de uma nova etica, uma etica que respondesse a uma civilizagao tecnologica, urge 
repensar a democracia, os direitos humanos a luz dos desafios que 0 desenvolvimento tecnologico nos 
coloca e, naturalmente, de alguns dos problemas eticos, politicos, antropologicos que a tecnologia, no 
curso da sua afirmagao, tern desvelado. 

3. A ETICA NUMA CIVILIZACAO TECNOLOGICA 

Hans Jonas, um dos eminentes pensadores do seculo passado, teve 0 merito de realizar uma 
reflexao sobre a etica de uma forma absolutamente original, e de inaugurar uma das vias mais fecundas 
e adequadas para se pensar a etica contemporanea. Na obra 0 Principio da Responsabilidade (1995), 
publicada pela primeira vez em 1979, Hans Jonas inscreve-se como uma das figuras preeminentes 
que melhor questionaram 0 lugar da tecnica e da tecnologia nas alteragoes eticas da civilizagao 
contemporanea. 

A genese da sua meditagao encontra-se ligada, indubitavelmente, ao questionamento 
em relagao aos principios que caracterizaram a historia da etica. Num artigo intitulado “tecnica e 
responsabilidade: reflexoes sobre as novas tarefas da etica” 0 autor inicia 0 texto com uma declaragao 
determinante, pondo em destaque a rotura, para se poder compreender as diferengas entre as eticas 
tradicionais e a etica da responsabilidade: 

Todas as eticas ate hoje conhecidas — quer as que formulam inequivocamente 
injungoes de fazer certas coisas e nao fazer outras, quer as que definem principios para 
tais injungoes, ou ainda as que estabelecem 0 fundamento da obrigagao que leva a 
obediencia aqueles principios — tinham em comum as seguintes premissas independentes: 
que a condigao humana, determinada pela natureza do homem e pela natureza das coisas, era 
um dado intemporal; que, nessa base, 0 bem humano era imediatamente determinavel; e que 
0 ambito da acgao e, logo, da responsabilidade humanas, se encontrava cuidadosamente 
delimitado. A minha discussao encarregar-se-a de mostrar que estas premissas ja nao 
validas e de reflectir sobre a repercussao desse facto na nossa condigao moral. De 
maneira mais especifica caber-me-a objectar que certos desenvolvimentos dos nossos 
poderes fizeram com que mudasse a natureza da acgao humana e que, uma vez que 
a etica diz respeito a acgao, deveria concluir-se que a mudanga de natureza da acgao 
humana exige uma igual mudanga na etica; e isto nao apenas no sentido de novos 
objectos de acgao se terem acrescentado ao material empirico ao qual ha que aplicar 
regras de conduta tidas como validas, mas no sentido mais profundo de que a natureza 
qualitativamente nova de certas das nossas acgoes abriu uma dimensao inteiramente 
nova de significado etico, para a qual nao existe precedente nos modelos ou canones 
da etica tradicional 6 . 


6 JONAS, H (1994). Principio de Responsabilidad. Ensayo de uma etica para la civilizacion tecnologica. Herder: Barcelona, pp. 27-28 
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Nas eticas tradicionais a agao humana evidenciava quatro caracteristicas importantes, 
que podemos identificar, para melhor se compreender as diferengas em relagao a agao humana na 
contemporaneidade. 0 universo da techne, com excegao do campo da medicina, enquanto agao no 
mundo nao-humano, apresentava-se, em termos eticos, como sendo marcada pela neutralidade. A 
intervengao humana no dominio da natureza nao era suficientemente profunda para que pudesse 
fazer perigar a “natureza autofundante das coisas" e assim, garantia-se o afastamento de qualquer 
possibilidade de urn prejufzo permanente da agao tecnica sobre o objecto. 

Toda a etica tradicional era, na opiniao de Jonas, antropocentrica, pois so na relagao do homem 
com o homem, no contexto privilegiado da cidade, bem como na relagao do homem consigo proprio, a 
agao se revestia de significado etico. 

Aceitava-se que a techne nao atingia o homem na sua essentia. Por fim, considerava-se que 
a agao humana, confrontada com os criterios do que e o bem e o mal, circunscrevia-se a proximidade do ato, 
pensado quer em termos temporals, quer mesmo espaciais. Em jeito de conclusao, Hans Jonas defendia 
que as eticas tradicionais 

(...) sao aqueles que hoje se encontram vivos e que comigo mantem alguma especie de 
trato que tern uma palavra a dizer acerca da minha conduta na medida em que ela os 
afecta por actos ou omissoes. 0 universo etico e composto por contemporaneos e o seu 
horizonte futuro confina-se a duragao previsivel das suas vidas. Identicamente limitado 
e o seu horizonte espacial, no interior do qual o agente e o outro se encontram como o 
proximo, o amigo ou o inimigo, como superior e subordinado, mais fraco e mais forte, e 
todos os outros papeis nos quais os seres humanos interagem uns com os outros. Era com 
este proximo raio de acgao que toda a moralidade se articulava 7 . 

A contemporaneidade, fruto do progresso tecnocientifico, confrontou-se verdadeiramente 
com a hubris, o excesso, o poder absolutamente desmesurado do homem, o qual passa a sentir o 
peso de uma responsabilidade muito mais ampla e decisiva. A percepgao do perigo desencadeado 
pela agao tecnologica na natureza tern como contraponto a tomada de conscience de que o homem 
nao pode, imprudentemente, na imagem feliz de Jonas, serrar o ramo da arvore em que todos nos nos 
encontramos sentados ou matar a galinha dos ovos de ouro. Importa nao esquecer que,“o ‘nos’ que 
la se senta e que pode cair no abismo e a humanidade futura, e a que a sobrevivencia das especies e 
mais do que urn dever prudencial dos seus actuais membros” 8 . 

0 paradigma da responsabilidade que Hans Jonas nos propde encontra no lactante, isto 
e, no recem-nascido, o modelo e suporte para a agao, numa palavra o fundamento para toda a agao 
etica. A etica da responsabilidade sublinha a imensa fragilidade a que se encontra ligado o ser humano. 
Eleger o lactante, a crianga como modelo da etica da responsabilidade, significa aclamar a fraqueza e a 
fragilidade como elementos que convocam a responsabilidade do homem, assumindo-os e envolvendo- 
os ao abrigo do “cuidado” 9 . A responsabilidade defendida por Jonas nao significa aqui resposta por uma 


7 Ibid, p. 34. 

8 Ibid., p. 38. 

9 Escreve a este proposito Hans Jonas: “Sobre el fondo de responsabilidades difusas que acabamos de esbozar se destaca por su 
singularidad siempre apremiante, concreta e indiscriminada que el lactante reclama para si. El lactante reune en si la fuerza, que se 
testifica a si misma, de ser-ya y la implorante impotencia de no-ser-todavia, el incondicional fin intrinseco de todo ser vivo y el tener- 
que-llegar-a-ser es un ‘entretanto’ — la suspension del desvalido ser en el vacio del no ser — que una causalidad ajena a el tiene que 
completar. En la insuficiencia radical de lo que ha sido engendrado se halla prevista ontologicamente, por asi decirlo, la asistencia del 
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falta cometida, mas a ideia de termos a nosso cargo algo que nos e confiado, voltando-nos em definitivo 
para o futuro. 0 homem torna-se refem do que e fragil independentemente de ser a crianga, a cidade 
ou o planeta, tendo o dever, por essa razao, de ir em seu auxilio, com o intuito de protegao. Assim, 
numa posigao que se apresenta em rotura com os imperativos categoricos kantianos, marcados pelo 
antropocentrismo, pela proximidade espacial e pelo tempo presente, os imperativos a que alude Hans 
Jonas 10 conectam-nos de forma estreita ao futuro, as geragoes vindouras, sublinhando o lago que nos 
une a patria terrena, numa “comunidade de destino” 11 , exigindo que respondamos pela capacidade ou 
nao de preservara integridade humana. 

Os novos imperativos da etica da responsabilidade encontram uma formulagao inequivoca: 

‘Age de tal maneira que os efeitos da tua acgao sejam compativeis com a preservagao da 
vida humana genuina’; ou, expresso negativamente: ‘Age de tal maneira que os efeitos 
da tua acgao nao sejam destruidores da futura possibilidade dessa vida'; ou simplesmente: 
‘nao comprometas as condigoes de uma continuagao indefinida da humanidade sobre a 
terra’; ou de urn modo mais geral: nas tuas opgdes presentes, inclui a futura integridade do 
homem entre os objectos da tua vontade 12 . 

A discussao deste novo paradigma etico convoca uma meditagao sensivel ao que acontece 
no universo tecnologico. A velocidade com que assistimos as transformagoes obriga-nos a 
caminhar no sentido de dispensarmos a atengao as possibilidades que a tecnica e tecnologia 
desocultam. Aagao humana pode conduzir para urn tempo de oportunidades ou libertar o conteudo 
cuidadosamente escondido na caixa de Pandora. A Declaragao dos Direitos humanos conserva ainda 
a fe e a esperanga na humanidade. 

4 . OS DEREITOS HUMANOS NUMA CIVILIZAQAO TECNOLOGICA 

A questao central nesta reflexao esta indissociavelmente ligada ao contexto proximo que 
conduz a Declaragao dos Direitos Humanos de 10 de Dezembro de 1948. Asituagao de crise profunda 
que atravessou e minou a Europa na primeira metade do seculo, pontuada por dois conflitos mundiais 
devastadores, dos inumeros conflitos regionais, do conhecimento das consequencias das guerras, 
particularmente a Segunda Grande Guerra com milhoes de mortos entre militares e civis, a descoberta 
da “solugao final”, dos campos de concentragao evidenciaram a barbarie e desvelaram a urgencia 
de se repensar o humanismo, de forma a garantir que os campos de concentragao nao voltassem a 
acontecer, e que a paz se instalasse de forma duradoura. 0 preambulo da Declaragao acolhe, de forma 
evidente, a fe nos direitos humanos, uma crenga irrestrita no humano do homem, apesar de toda as 
manifestagoes de desrazao, de loucura. Ao mesmo tempo, o preambulo outorga urn lugar incontornavel 
a dignidade humana escorada em direitos iguais como fundamento para a afirmagao da liberdade, 
da justiga e da paz. Que o homem nao tenha necessidade de se rebelar contra a tirania e opressao, 
independentemente da forma que ela se revista e a suprema esperanga no futuro. 


procreador para evitar su vuelta a la nada, el cuidado de su posterior desarollo. El engendrar contenla y a la aceptacion de tal papel 
tutelar. Su cumplimiento (que tambien pueden llevar a cabo otros) se convierte en un deber ineluctable para con la precariedad de un 
ser cuya existencia se halla por si misma legitimada. Asi, el ‘deber-ser’ imanente al lactante, manifestado en cada aliento, conviertese 
en un transitivo deber-hacer ajeno, pues solo el poder del hacer, sino tambien el poder del no hacer, pero este seria mortal. Elios son, 
pues, totalmente responsables, y esto va mas alia del deber general de asistir a otros hombres en su necesidad, cuyo fundamento seria 
otro que la responsabilidad" {Ibid., p. 220). 

10 Ibid., p. 46. 

11 MORIN, E (2002). Os Sete Saberes para a Educagao do Futuro. Lisboa, Instituto Piaget, p. 122. 

12 JONAS, H (1995). Etica, Medicina e Tecnica. Lisboa, Vega. 
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0 rapido desenvolvimento da tecnologia na contemporaneidade, particularmente de 
tecnologia informatica, tern criado situagoes e condigoes para que alguns dos direitos humanos, 
estabelecidos de forma tao categorica na Declaragao Universal dos Direitos Humanos, sejam hoje 
objecto de urn novo olhar, mais do que isso reclamem urn novo olhar. Nao tendo intengao de analisar 
exaustivamente todos os artigos inscritos na Declaragao, pretendemos por em discussao alguns dos 
que consideramos que se encontram mais expostos. 

A afirmagao do principio da liberdade e da igualdade de todos, e a obrigagao de cada 
urn se comportar sob o principio da fraternidade 13 constitui a base para o artigo II 14 que afirma que 
nenhum cidadao pode ser sujeito a qualquer distingao em fungao de alguma condigao ligada a raga, 
cor, sexo, lingua, religiao, opiniao politica, origem nacional ou social, riqueza, nascimento. Os dois 
artigos com que se abre a Declaragao Universal dos Direitos Humanos impoem-se como horizonte a 
acgao humana, sublinhando a necessidade de urn caminho onde permanega a exigencia do espirito 
de fraternidade e se recuse qualquer tratamento discriminatorio. Assim, a afirmagao da humanidade 
na fraternidade e, em si, a declaragao do humano no homem, na familia humana, enjeitando qualquer 
pretensao a homogeneizar ou rasurar as identidades, antes, buscando infatigavelmente transgredir 
todas as fronteiras, todas as linhas ficticias que conduzem a dissensao e afastam cada urn do seu 
semelhante, do seu proximo. 

Os arautos tecnofilos, no elogio rasgado que fazem ao progresso tecnologico, tern enfatizado 
as promessas de urn mundo mais igualitario por forga das possibilidades abertas pela generalizagao 
das tecnologias da informagao e comunicagao no quotidiano dos cidadaos. Desta forma, tendemos 
a constatar que as tecnologias da informagao e comunicagao ocupam cada vez mais urn lugar 
fundamental nos discursos oficiais, atestando o caminho inexoravel de uma modernidade ou da pos- 
modernidade. 

A construgao da sociedade da informagao e da comunicagao nao tern conseguido abolir as 
condigoes de desigualdade, situagoes que atentam diretamente para o que se encontra consagrado 
logo nos dois primeiros artigos da Declaragao dos Direitos Humanos, como pudemos analisar. Ao inves, 
a edificagao da sociedade da informagao e comunicagao tern posto em evidencia algumas debilidades 
e contradigoes. Na realidade mostram-se diferengas abismais, situagoes de efetiva desigualdade 
que se convertem em fragilidades, que atingem de forma significativa urn numero consideravel de 
habitantes da populagao mundial. A famosa fractura digital confirma a situagao, mostrando de forma tao 
concludente que tern merecido a atengao de filosofos da tecnologia, sociologos da comunicagao. Na 
obra A Galaxia Internet 15 , recordava exatamente o fosso, o abismo, a fenda, numa palavra a fractura 
digital, que nos aviva teimosamente a memoria, a todo o instante, da diferenga indisfargavel entre 


13 "Artigo I - Todas as pessoas nascem livres e iguais em dignidade e direitos. Sao dotadas de razao e conscience e devem agir em relagao 
umas as outras com espirito de fraternidade.” 

14 “Artigo II - Toda pessoa tem capacidade para gozar os direitos e as liberdades estabelecidos nesta Declaragao, sem distingao de qualquer 
especie, seja de raga, cor, sexo, lingua, religiao, opiniao politica ou de outra natureza, origem nacional ou social, riqueza, nascimento, 
ou qualquer outra condigao." 

15 ECHEVERRIA, J (2007). * Las Brechas Digitales y Education", in: FERNANDEZ, C; RODRIGUEZ, JM & RODRIGEUZ, J (Coords). A 
Fenda Dixital y sus Implicacions Educativas, Nova Escola Galega, pp. 79-94. 

ESCOLA, J (2007), «A Fractura digital em Portugal)), in: FERNANDEZ, C; RODRIGUEZ, JM & RODRIGEUZ, J (Coords) (2007). Op. 
cit., pp. 95-110. MONTERO MESA, L. (2007) “Fendas internas. Consideraciones sobre a influencia das TIC no Desenvolvemento 
organizativo e professional dos centres educativos" in: FERNANDEZ, C; RODRIGUEZ, JM & RODRIGEUZ, J (Coords) (2007). Op. cit., 
pp. 125-134. GEWERC, B (2007). “Sobre brechas digitales y puentes. Apuntes para analizar las politicas de inclusion social", in: Cid 
FERNANDEZ, XJ; RODRIGUEZ, JM & RORDIGUEZ, X (Coords) (2007)..Op. cit., pp. 135-144. CASTELLS, M (2004). Op. cit. 
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as nagoes, os continentes, os paises ou mesmo as regioes no interior de um pais. Efetivamente os 
discursos que enaltecem as virtualidades do acesso do cidadao comum as benesses da sociedade 
da opulencia comunicacional definham perante as desigualdades efetivas resultantes daquilo, que os 
relatorios internacionais nao conseguem esconder. 

Vimos como o desenvolvimento economico, ao possibilitar o fenomeno da globalizagao 
economica e do capitalismo flexivel, incidiu directamente sobre um dos elementos 
centrais na ampliagao das desigualdades: a precarizagao do mercado laboral. 
Mais a mais, no contexto das sociedades da informagao surge um novo factor de 
exclusao que, somado a dificuldade de integragao laboral estavel, contribui a colocar 
a um amplo sector da populagao numa situagao de maior vulnerabilidade. Trata-se 
da exclusao da cultura, do conhecimento e da participagao na tomada de decisoes, na 
geragao de riqueza e na distribuigao do poder, que actualmente estao directamente 
relacionadas com a possibilidade de acesso as novas tecnologias da informagao. (...) 
Parece que nos encontramos diante desses circulos viciosos tao dificeis de romper, pois 
se a riqueza depende do acesso as novas tecnologias., o acesso depende da riqueza. 
A implantagao de novas tecnologias nas sociedades da informagao esta a realizar-se 
sob as premissas da logica de mercado, o que significa que unicamente aqueles que 
tenham capacidade economica poderao aceder a ferramentas tecnologicas, e so os que 
podem aceder as ferramentas tecnologicas, e so os que podem aceder participant do 
conhecimento, a cultura e as riquezas geradas 16 . 

Se na primeira fase do caminho triunfal em diregao a sociedade da informagao, com 
indicadores de crescimento muito significativos nos primeiros anos do seculo XXI 17 , a crise mundial fara 
sentir os seus efeitos de forma generalizada, tendendo a refrear o ritmo de crescimento. No entanto, 
outras regioes vao continuar arredadas desse caminho, atirados para os suburbios da “Cidade-Mundo”. 
Por razoes economicas o continente africano beneficia muitissimo menos das promessas da sociedade 
da informagao e da comunicagao. Os Paises do node tern incomparavelmente melhores condigoes que 
os paises do sul, as regioes do litoral evidenciam melhor qualidade no acesso do que as regioes do 
interior. As mulheres globalmente acedem menos a internet do que os homens. Os mais idosos acedem 
menos a internet do que os mais jovens. 0 nivel de instrugao e qualificagao academica interfere de 
modo significativo no uso, no dominio do que as tecnologias oferecem, sobretudo na faixa etaria acima 
dos 45 anos, acentuando o fosso geracional tao abundantemente denunciado. 

A orientagao politica, bem como o poder economico interferem verdadeiramente nas 
condigoes objetivas de acesso a informagao. Todos recordamos os jogos olimpicos realizados na 
Republica Popular da China e o choque com os meios de comunicagao de massa do mundo que 
que denunciaram a situagao como condicionamento, censura, bloqueio a informagao “potencialmente 
perigosa”, isto e, informagao passivel de promover algum tipo de conscience critica em relagao ao 
modelo politico vigente. 


16 CIRUJANO, AE (2004). “Desigualdades y desarrollo tecnologico en el contexto cultural de las sociedades postindustriales", in: GARCIA- 
VERA & BAUTISTA, A (Coord.) (2004). Las nuevas tecnologias en la ensefianza. temas para el usuario. Madrid, Ediciones Akal, pp. 
79-103. 

17 ESCOLA, J (2007). Op. cit. 
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A primeira grande questao que o progresso tecnologico nos coloca e o da construgao da 
sociedade da informagao e do conhecimento. Se a utopia da comunicagao se foi edificando sustentada 
na promessa, reiteradamente anunciada, da possibilidade de uma conexao global de todos os 
habitantes do planeta, na aurora do seculo XXI, a digital divide , ‘fractura digital' continua a demonstrar 
que a exclusao nao foi banida e que as tecnologias da informagao e comunicagao nao conseguiram 
apagar os abismos que separam as populagoes pois, 

(...) na proclamada sociedade da informagao e comunicagao, na profetica ‘aldeia global' 
existem lugares de ausencia e esquecimento, lugares habitados por alguem, que sao os 
ninguem, os nadie das megalopoles ultra desenvolvidas, das sociedades da opulencia 
da nossa contemporaneidade. Importa nao esquecer que existem largos continentes que 
agonizam a margem e nas margens das promessas da sociedade da abundancia e da 
sociedade da informagao e da comunicagao 18 . 

Urn dos dominios que mais rapidamente tern sido atingido na sociedade tecnologicamente 
avangada em que vivemose exatamente o dominio da privacidade 19 .0 desenvolvimento de competencias 
tecnicas, por parte de alguns peritos na tecnologia informatica, engendra condigoes para que a nossa 
privacidade seja verdadeiramente perturbada, devassada 20 . A civilizagao tecnologica aprofunda, de 
modo significativo, as questoes da privacidade e do anonimato. 0 dominio de competencias informaticas 
consente a alguns o acesso com facilidade a informagao que se encontra depositada nos computadores 
alheios. Recorrendo aos celebres “cavalos troianos”, explorando ao limite as fragilidades das conexoes, 
em termos de seguranga das linhas ADSL, conseguem entrar e ocultar-se nos computadores, para 
a partir dai extrairem informagao depositada na memoria do mesmo. Trata-se de uma entrada nao 
autorizada num espago privado, acedendo a informagoes pessoais ou profissionais, muitas vezes, de 
caracter confidencial. 

As possibilidades disponibilizadas pelo digital oferecem multiplas vias e muito variadas de 
acesso ao espago privado. 

As sociedades tecnologicamente mais avangadas, hodiernamente, debatem-se com 
maior acuidade com a motivagao para a participagao cidada, com a exigua participagao civica dos 
cidadaos comuns, com o diminuto envolvimento em todas as questoes que visam os problemas da 
cidade, num efetivo exercicio de liberdade de pensamento 21 . Regressa de forma renovada em cada 
nova contenda politica, de forma mais clara nas eleigoes, quer se trate do poder autarquico, quer para 
as eleigoes legislativas ou europeias. No entanto, quanto mais nos afastamos da eleigao local e nos 
aproximamos dos orgaos de governagao europeia, particularmente para o parlamento europeu, para 


18 BRETON, Ph (1994). A Utopia da Comunicagao. Lisboa, Institute Piaget, p. 100. 

19 Artigo XII - Ninguem sera sujeito a interferences na sua vida privada, na sua familia, no seu lar ou na sua correspondence, nem a 
ataques a sua honra e reputagao. Toda pessoa tem direito a protegao da lei contra tais interferences ou ataques.” 

20 ESCOLA, J (2013) "Tecnologias da Informagao e Comunicagao: desafios eticos”, in: ESCOLA, J; RAPOSO RIVAS, M; MARTINEZ, ME 
& AIRES, AP (Coords.) (2013). Desafios eticos na sociedade tecnologica: respostas as necessidades educativas especiais e educagao 
para os media. Santiago de Compostee, Editora Andavira, p.17; GUEDES, A & ESCOLA, J (2013). “A privacidade na sociedade da 
informagao e do conhecimento”, in: ESCOLA, J; RAPOSO RIVAS, M; MARTINEZ, ME & AIRES, AP (Coords.) (2013). Op. cit., pp. 45-61. 

21 “Artigo XVIII - Toda pessoa tem direito a liberdade de pensamento, conscience e religiao; este direito inclui a liberdade de mudar de 
religiao ou crenga e a liberdade de manifestar essa religiao ou crenga, pelo ensino, pela pratica, pelo culto e pela observance, isolada 
ou coletivamente, em publico ou em particular. 

Artigo XIX - Toda pessoa tem direito a liberdade de opiniao e expressao; este direito inclui a liberdade de, sem interference, ter opinioes 
e de procurar, receber e transmitir informagoes e ideias por quaisquer meios e independentemente de fronteiras.” 
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sentirmos o fortissimo afastamento ou mesmo a demissao em relagao aos resultados, explicado por 
niveis tao elevados de abstengao. Os resultados recentes alertam para o perigo dos totalitarismos, dos 
populismos, dos extremismos de direita e esquerda espreitando a oportunidade para trazer de novo 
velhas questoes que acreditamos estarem enterradas. 0 racismo, a xenofobia, os fundamentalismos 
religiosos conquistam espago. 0 debate em torno das democracias representativa e direta ganha de 
novo relevancia quando por urn lado se discute o manifesto desinteresse de urn numero crescente de 
cidadaos das questoes politicas, por outro, uma militancia na rede onde cada urn se ve reconhecido no 
espago mais alargado de participagao cfvica inaugurado pela internet. A prestigiada Revista Time , no 
ano de 2006, de forma absolutamente inesperada, nao anunciou como personalidade do ano nenhuma 
figura do campo politico, do universo meteorico do show business ou da alta finanga, tendo declarado 
que a personalidade do ano seria cada urn, cada individuo, pois radica ai, na mao do cidadao comum 
o dominio e controle da informagao. Escreve a este respeito Panayota Gounari 

Saltando outras figuras do campo politico, do espectaculo e da economia, em 2006, a 
revista declarou A Personalidade do Ano como sendo ninguem mais a nao ser ‘Voce, Sim, 
Voce!'. 0 subtitulo dizia: ‘Voce controla a Era da Informagao. Bem-vindo ao Seu Mundo.' 
A imagem da capa era urn teclado branco com urn espelho no lugar onde se encontra 
normalmente o monitor do computador, permitindo a cada leitor ver o seu proprio reflexo. 
Segundo a Time, ‘Voces' sao todos esses individuos que criaram algum tipo de conteudo 
na Web, seja urn video blogue, uma wiki, uma rede social ou ate urn avatar do Second Life, 
qualquer coisa que faga da internet ‘uma experience social massiva', urn novo lugar para 
a ‘ciberdemocracia’. 0 artigo continuava, dizendo: ‘a nova Web e algo totalmente diferente. 
E uma ferramenta para fazer com que contem. Os consultores da Silicon Valley chamam- 
Ihe Web 2.0, como se fosse uma nova versao de urn software mais antigo. Mas e uma 
verdadeira revolugao 22 . 

As principals dificuldades sentidas, os acontecimentos que constituem atentados aos direitos 
humanos, particularmente no que concerne a perseguigao por motivos religiosos, politicos, raciais, 
alguns episodios que confirmam o ressurgimento da xenofobia e racismo, agravados com a situagao de 
crise mundial e que obrigam a uma maior mobilidade dos cidadaos em busca de melhores condigoes, 
encontram nas Tecnologias da Informagao e Comunicagao urn poderoso aliado, abrindo atraves de si 
urn espago de mais rapido acesso a informagao, tern tambem mais facilmente chegado ao conhecimento 
de uma parte significativa da humanidade, emprestando-lhe a visibilidade necessaria para a irrupgao de 
uma conscience critica e uma mais funda de uma fraternidade universal, de uma solidariedade. 

Todos conservamos a memoria recente de alguns episodios que eclodiram no mundo islamico, 
dos ventos de transformagao que varreram literalmente varios paises arabes, abalando os alicerces de 
regimes instalados, derrubando lideres politicos, ditadores, patenteando o imenso poder transformador 
das tecnologias da informagao e comunicagao. Verdadeiramente as TIC criaram condigoes para que 
a categoria moderna de revolugao que teve nas questoes astronomicas em Copernico urn momenta 
importante, e nas sucessivas revolugoes que irromperam por todos os continentes nos seculos XIX e 
XX, celebrando as transformagoes politicas e sociais, a independence de paises, novo contexto de 
aplicagao. Os abusos de poder, as situagoes de pobreza extrema, de exploragao, de calamidades 


22 GOUNARI, P (2009). A Democracia na Nova Era Tecnologica, Mangualde, Edigoes Pedagogo, pp. 34-35. 
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naturais ou artificiais, de desrespeito pelos direitos humanos tem vindo a conquistar nos novos ecras, 
novos murais nao de lamentagao mas de denuncia. Os artigos XVIII e XIX da Declaragao Universal dos 
Direitos Humanos podem encontrar nas tecnologias da Informagao e Comunicagao, nas comunicagoes 
moveis, nos dispositivos de que se servem quotidianamente os cidadaos para comunicarem, a chave 
para a afirmagao pessoal e livre de uma vontade de colaboragao na construgao de uma “consciencia 
planetaria”, de uma opiniao publica livre, de urn espago publico decisivo na circulagao da informagao 
sem qualquer tipo de constrangimentos. A internet promove espagos de autonomia para uma efetiva 
partilha de informagoes mas tambem de sentimentos que nos mobilizam e aproximam em comunidades 
na tecnopolis. Al sentimo-nos unidos no sentimento de indignagao e na esperanga, experimentando urn 
novo modelo de participagao, numa cidadania diferente. Castells 23 numa obra muitlssimo apropriada 
intitulada Redes de Indignagao e Esperanga: os movimentos socais na era da internet analisa A 
Primavera Arabe, o movimento dos Indignados no pals vizinho, os movimentos Occupy, nos EUA, 
constituindo-se exemplos de movimentos sociais que tiveram lugar recentemente, no ano de 2011, onde 
foi evidente a capacidade mobilizadora das tecnologias e o seu impacto em termos da comunicagao, da 
gestao dos espagos publicos, do tempo oportuno de intervengao, das liderangas espontaneas, do poder 
das tecnologias moveis e da internet. 

A nivel da participagao dos cidadaos nos problemas locais ou globais que pululam 
no ciberespago, sentimos que as transformagoes recentes no que hoje designamos por WEB 2.0 
sao muitissimo importantes, empurrando-nos para fora do circulo fechado da condigao de meros 
consumidores e receptores do que era colocado na WEB 1.0. Se na primeira fase do desenvolvimento 
da WEB se enraizou a ideia de que cada urn era urn receptor, vinculado a aceitagao generalizada 
de que a WEB se tornara apenas na nova biblioteca de Alexandria, nesta fase ao desafio de aceder a 
informagao disponivel redama-se tambem para que cada cidadao se assuma como autor no ciberespago. 

Num tao amplo e aberto espago outorgado a liberdade de expressao as Tecnologias da 
Informagao e Comunicagao permitem assim que se possa colaborar na construgao da opiniao publica, 
interferir no sentido e no curso das grandes questoes do seculo. Ao mesmo tempo temos verificado a 
emergencia de comunidades de interesse que agregam, ao longo do planeta todos os que se interessam 
por problemas muito especificos. 0 isolamento e limitagoes impostas pelos constrangimentos espaciais 
sao completamente transcendidos pelos vinculos estabelecidos entre todos os que comungam do 
mesmo nucleo de interesses. 

5 . CONCLUSAO 

Pensar hoje a cidade contemporanea significa pensa-la num quadra muito mais vasto que o 
espago geografico que agrega urn conjunto de individuos que partilham espagos comuns, coabitam em 
espagos de grande proximidade apesar de nenhum vinculo filial, fraternal ou outro os ligar. Mas uma 
realidade nova se vai instalando nas cidades, mesmo nas grandes megalopoles contemporaneas. A 
presenga massiva das tecnologias da informagao e comunicagao tem conduzido a uma outra perspetiva 
de cidade, considerando que aquela e muito mais rede infinita que enlaga o planeta, anulando as 
fronteiras geograficas, rasurando as nacionalidades para ligar os individuos numa comunidade ou 
num conjunto de comunidades muito mais amplas. Estas cidades sao nos da malha que sem receio 
poderiamos apelidar de tecnopolis, de cidades-Mundo. 


23 CASTELLS, M (2013). Op. cl 
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Habitar na Tecnopolis: espago publico, Democracia e Direitos Humanos numa... 


Por isso, a concegao de democracia e de participagao civica ou envolvimento dos cidadaos 
nas causas publicas nao podera estar subordinada apenas a intervengao no espago local, regional ou 
nacional, sera cada vez mais glocal, constituindo-se como testemunho e compromisso no ciberespago. 
0 espago publico e consideravelmente alargado, bem como as formas de participagao comprometidas 
nesse mesmo espago, que e a tecnopolis onde a democracia e os direitos humanos sao continuamente 
interpelados pelo progresso tecnologico. 

Meditar sobre a Declaragao dos Direitos Humanos implica pensar a partir de urn contexto 
marcado pela presenga incontornavel da tecnica e da tecnologia. As Tecnologias da Informagao 
e Comunicagao ocupam urn lugar fundamental na existencia dos seres humanos, abrindo novas 
possibilidades, criando novos contextos, disponibilizando ao ser humano urn conjunto de novo(s) 
poder(es). A etica da responsabilidade de Hans Jonas tern o merito de garantir as chaves eticas para a 
leitura de uma civilizagao tecnologica permitindo que o ser humano no seculo XXI se questione sobre as 
promessas de uma sociedade mais justa, mais igualitaria, mais inclusiva, mais democratica, protegendo 
os cidadaos das invasoes da privacidade, garantindo a defesa e protegao de cada urn na participagao 
cidada e na construgao da democracia no ciberespago. 
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UTOPIA Y PRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 20, N°. 70 (JULIO-SEPTIEMBRE), 2015, PP 71-86 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA Y TEORIA SOCIAL 
CESA-FCES-UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 


Vida etica y espacio publico 

Ethical life and public space 


Luis G. SOTO 

Universidad de Santiago de Compostela, Espaha. 


Resumen 

Las ultimas obras de Roland Barthes, en 
especial los cursos que impartio en el College de France, 
nos brindan la ocasion para reflexionar sobre la vida 
etica y el espacio publico, en el marco de la sociedad 
contemporanea occidental. En esas obras, Barthes 
realiza una indagacion etica, cuyo centra es la vida 
del individuo singular y sus relaciones con los demas, 
regidas por padrones eticos y, ademas, sometidas a la 
mediation del poder y sus mecanismos tanto en la esfera 
privada como en el espacio publico. Segun Barthes, la 
vida etica conduce al aislamiento, la marginacion y la 
exclusion sociales, que ademas son casi indecibles e 
incomunicables. En consecuencia, defiende la practica 
de la escritura, una escritura entre la literatura y la 
filosofia, como modo de vida en la esfera privada y de 
intervention en el espacio publico. 

Palabras clave: etica; vida etica; espacio publico; barthes. 


Abstract 

Roland Barthes’s late works, particularly the 
ones he lectured at the College de France, provide us 
with the opportunity to reflect on the ethical life and the 
public space in the context of Western contemporary 
society. In these works, Barthes carries out an ethical 
inquiry, whose focus is the life of the singular individual 
and her/his relations with others, which is ruled by 
ethical patterns as well as by the mediation of power 
and its mechanisms both in the private sphere and 
the public space. According to Barthes, the ethical life 
drives to isolation, marginalization and social exclusion, 
which are, moreover, almost impossible to name and 
communicate. Due to this, he defends the practice 
of writing -which he understands as being halfway 
between literature and philosophy-as a way of life in the 
private sphere and of intervention in the public space. 

Keywords: ethics; ethical life; public space; barthes. 
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Introduccion 

Para reflexionar sobre la vida etica y el espacio publico, vamos a recurrir a las ultimas obras de 
Roland Barthes, en especial a sus cursos en el Colegio de Francia, redactados entre 1976 y 1980, pero 
publicados en el siglo XXI. En ellos, tira del hilo de la tematica de su libro Fragments d’un discours amoureux, 
publicado en 1977, y profundiza, adentrandose cada vez mas y mas, en una “vida etica” (llamaremosla asl, 
al modo de los filosofos clasicos 1 ) que no encaja en el espacio publico y el escenario politico occidentales 
contemporaneos, al menos y en concreto, en los suyos. 

Recordemos la extrema soledad del discurso y sujeto amorosos, antes de entrar en el meollo de 
la cuestion: como vivir juntos. 

PRELIMINARES: UNA EXTREMA SOLEDAD 

En 1977, Barthes, al presentar Fragments d’un discours amoureux , afirma que el discurso amoroso, 
en la actualidad, esta obligado y condenado a una “extrema soledad” por el poder y sus mecanismos (como 
las ciencias y las artes) 2 . Esta afirmacion, si nos detenemos a pensar un poco, resulta chocante: entonces, 
y ahora, el amor-pasion surte una tematica, alimenta una ideologla y una retorica mas que abundantes en 
los medios de comunicacion de la sociedad occidental contemporanea. Ciertamente, ese discurso amoroso 
mediatico posee solo aparentes y parciales coincidencias con aquel que sostiene Barthes. Esto resulta mas 
visible, que en ese libro, en la obra posterior. 

En losanossiguientes, nuestroautoroptara poralejarse del poderysus mecanismos, precisamente 
al verse reconocido (y captado) por estos, como consecuencia del exito inesperado de Fragments d’un 
discours amoureux , que se situa meses y meses entre los libras mas vendidos en Francia. Exito paradojico 
para Barthes, que estaba convencido de que acababa de publicar un texto de interes minoritario, puramente 
marginal, como el sujeto y el discurso amorosos, objetos ambos de exclusion social 3 . De todas maneras, esa 
deriva no es unicamente consecuencia de ese exito inesperado, y quiza no deseado. 

Creamos a Barthes: el discurso amoroso, y el amor-pasion, tal como el los entiende y los presenta 
chocan contra el poder y sus mecanismos. Y estos mantienen a aquellos en una situacion de marginacion y 
exclusion. No solo los expulsan del espacio publico (reductoramente entendido como la polltica), sino que los 
persiguen, acorralan y ahogan tambien en la esfera privada. El amor-pasion, el sujeto y el discurso amorosos 
se admiten (y no solo se admiten, tambien se imponen) en formas canonicas, libertinas o tradicionales 
(matrimoniales), en las cuales han perdido todo su mordiente 4 . 

PLANTEAMIENTOS: COMO VIVIR JUNTOS 

En enero de 1977, Barthes se incorpora al Colegio de Francia, como titular de la catedra de 
Semiologla Literaria. En su primer curso, su magisterio sigue la estela de Fragments d’un discours amoureux. 
De alguna manera, continua donde acaba el libro: si el sujeto amoroso no renuncia al amor-pasion, ha de 
pasar a la accion, a la practica, a la relacion, a la historia. Llega el momenta de plantearse, en el amor y en 

1 En concreto, pensamos en Aristdteles, cuyo tratamiento de los modos de vida, en la Etica Nicomaquea (1095b15-1096a10) y en la Politics 
(1323a14-1325b33), resulta muy pertinente. 

2 BARTHES, R (1977). Fragments d’un discours amoureux. Seuil, Paris, p. 5. 

3 De ahl, la analogla y la proximidad con el sujeto y el discurso femenino, con la situacion y la position sociales de las mujeres: BARTHES, R 

1977. p. 149; 223. 

4 Por ejemplo: BARTHES, R (1977), p. 11. 
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general, como vivir juntos. Es el tema del primer curso. Comienza ahl una reflexion etica que proseguira en 
los siguientes, definiendo lo que, por nuestra parte, llamaremos una “vida etica”... que, como tal, no cabe -no 
entra, no encaja- en el espacio publico, ni en la esfera privada convencional, pues choca frontalmente con el 
poder y sus mecanismos. 

Entre 1977 y 1980 Barthes imparte cuatro cursos: Comment vivre ensemble 5 , Le neutre 6 y La 
preparation du roman I et If, respectivamente, “De la vie a I'oeuvre” (1978-1979) y “L'oeuvre comme volonte" 
(1979-1980). Hallamos entre ellos una gran similitud y continuidad, tanto en lo que respecta al metodo como 
a la tematica. 

Desde el punto de vista formal, los cuatro cursos son similares, pues responden, con ligeras 
variaciones, a la metodologla propuesta por Barthes, en Legon 8 , para desarrollar su magisterio en el Colegio 
de Francia. Y, desde el punto de vista tematico, podrla decirse que los asuntos abordados forman parte de 
una misma problematical la vida etica. Nuestro autor se mueve en el marco de la etica, cosa que el mismo 
mas de una vez explicita 9 . Ademas, desde este angulo, cabe establecer una concatenation: los cuatro cursos 
formarlan como una secuencia, que registrarla el desarrollo de una reflexion etica: deliberation, decision, 
action. 

Vayamos ahora por partes y paso a paso: curso por curso. En homenaje a Barthes, voy a recurrir 
al uso de una formalization 10 y de expresiones latinas 11 . 

METODO 

El metodo propuesto podrlamos denominarlo “post-estructuralista” 12 . Consta de tres pasos: el 
primero, fabricar una maqueta o definir un escenario: presentar un argumento; el segundo, someter ese 
constructo a experimentation, introducir en el variaciones significativas, efectuando simulaciones: desarrollar 
una argumentation; el tercero, hacer balance de resultados. 

FANT ASM A, INTERTEXTO... 

Segun Barthes, en los cursos, el punto de partida -el argumento, la maqueta- es un fantasma, es 
decir, una fantasia en el sentido psicoanalltico: un escenario imaginario, un conjunto de escenas, en el que 
un sujeto realiza -o sea: imagina que realiza- las diversas formas que va tomando un deseo suyo. Mas que 
de fantasmas, se trata de argumentos: la “idiorritmia”, “el deseo de lo neutro”, “la preparation de la novela”. 

Una vez formulado el fantasma, Barthes recurre para el desarrollo posterior-es decir, para realizar 


5 BARTHES, R (2002b). Comment vivre ensemble. Simulations romanesques de queiques espaces quotidiens. Notes de cours et de seminaires 
au College de France 1976-1977. Texte etabli, annote et presente par Claude Coste. Seuil-IMEC, Paris. 

6 BARTHES, R (2002c). Le neutre. Notes de cours au College de France 1977-1978. Texte etabli, annote et presente par Thomas Clerc. Seuil- 
IMEC, Paris. 

7 BARTHES, R (2003). La preparation du roman I et II. Notes de cours et de seminaires au College de France 1978-1979 et 1979-1980. Texte 
etabli, annote et presente par Nathalie Leger. Seuil-IMEC, Paris. 

8 BARTHES, R (1978). Legon. Seuil, Paris, pp. 4143. 

9 Por ejemplo, al concluir el primer curso, dice de su trabajo sucesivo: “II s’agira d’une Ethique" (BARTHES 2002b, p. 184) En los ultimos 
cursos, la reflexion sobre “ethique/technique" (BARTHES 2003, pp. 49-51). 

10 En especial y en concreto: BARTHES, R (1967). Systeme de la mode. Seuil, Paris. 

11 BARTHES, R (1980). La chambre claire. Gallimard-Seuil, Paris. Por ejemplo: “Operator, Spectrum et Spectator”, p. 22ss, “Studium et punctum", 
p. 47ss, e, induso, la definition de la fotografia: “imago lucis opera expressa”, p. 127. 

12 En sus propias palabras, estructuralista ‘no stricto sensd'. BARTHES, R (2002). (BARTHES 2003, p. 186). 


74 


Luis G. SOTO 
Vida etica y espacio publico 


las simulaciones- a un intertexto complejo: multiples textos historicos, literarios, filologicos y filosoficos, de los 
que se sirve en diversas proporciones, segun la materia tratada. 

... SIMULACIONES Y BALANCE 

Despues, con esos diversos materiales textuales (literarios, filosoficos, filologicos e historicos), 
Barthes elabora una serie de reflexiones tematicas, motivadas por el fantasma -o argumento- inicial 
y destinadas a perfilarlo, explorarlo y contrastarlo. Son indagaciones puntuales, meditaciones breves, 
dispuestas de un modo deliberadamente arbitrario en Comment vivre ensemble y Le neutre y ordenadas 
segun una secuencia logica discursiva y/o argumentative en “De la vie a I'oeuvre” y “L’oeuvre comme volonte”. 

Por ultimo, los cuatro cursos tienen, de un modo u otro, una conclusion: un balance final en el que 
culmina el examen del fantasma/argumento inicial. No es un punto final: Barthes concluye poniendo unos 
puntos suspensivos, subrayando lo que la pesquisa tiene de inconcluso e invitando a su auditorio a proseguir 
la reflexion por su cuenta y riesgo. Y es lo que hace el propio Barthes. De hecho, de algun modo, cada curso 
prosigue en el siguiente, resultando entre ellos una notable continuidad tematica. Los asuntos tratados se 
enlazan entre si, siguiendose no solo unos a otros sino tambien unos de otros. 

TEMATICA 

De una manera general, podrla decirse que todos los argumentos forman parte de una misma 
tematica: vivir more ethico. Denominamos asl, la reflexion y evaluation sobre la existencia del individuo 
singular, con vistas a incidir en el devenir de esa existencia. La vida etica ocupa un lugar privilegiado entre los 
asuntos de los cursos, pues aparece en los cuatro y atraviesa —ligandolos— sus argumentos. 

Para precisar este nudeo y red tematicos, podrlamos servirnos, adaptandolos a nuestras 
conveniencias, de unos conceptos de Lacan, que el propio Barthes utiliza 13 : las relaciones del sujeto con el 
Otro, con mayuscula, y el otro, con minuscula. En esas relaciones, en cada una de ellas y en el conjunto de 
todas, se darla la vida etica. Antes de examinarlas, comencemos por definir esos tres personajes: el sujeto, el 
Otro y el otro. A los que anadiremos, para concluir, algo que no es un personaje sino una entidad: lo otro. 

UNO: EGO (“e”) 

En primer lugar, el sujeto es el individuo singular: o sea, un sujeto cualquiera y un sujeto unico: 
en slntesis, “uno”. Recurriendo al latln, podrlamos denominarlo “unus” (abreviadamente, “u”), que sirve 
para expresar tanto ser uno de tantos (uno cualquiera) como ser unico (alguien unico). Por nuestra parte, 
proponemos dar un paso mas: identificar ese individuo singular, hipoteticamente uno cualquiera, con un 
sujeto concrete: aquel que enuncia los cursos, el que sostiene el discurso, es decir, el propio Barthes 14 . Por 
eso, al sujeto en nuestra formula vamos a denominarlo “ego” o, abreviadamente, simplemente “e”. A tenor de 
esto, en los cursos lo que encontrarlamos sedan las relaciones de “ego” (o “e”) con el Otro y el otro. Veamos 
ahora estos dos personajes, que nos llevan al espacio publico. 

13 Asi: “Elle [i.e.: la communaute idiorrythmique] permettrait une certaine Xeniteia par rapport au grand Autre comme patrie commune, tout en 
preservant chaque sujet de I'angoisse du delaissement affectif, de I’expatriation affective”. (BARTHES 2002b, p. 175). 

14 “Cet homme -mon heros tres peu heroique- [...] aura plusieurs noms propres; il s’appellera tantot Flaubert, Kafka, Rousseau, Mallarme, 
Tolstoi, Proust -et pour ne pas faire la partie trap belle a la reussite finale que represented ces noms, il s’appellera aussi: mof. (BARTHES 
2003, p. 234). 
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EL LENGUAJE-PODER: ALIA ("A") 

En segundo lugar, el Otro seria en Barthes el lenguaje y, tambien, inextricablemente unido a 
este, el poder. En principio, el Otro, para un sujeto, puede ser cualquier otro sujeto que este en un lugar 
y tenga una posicion de instancia instituidora, demarcadora, etc., como pueden ser, por ejemplo, para un 
infante sus padres... y, a escala social, para un individuo los dirigentes, como representantes de los diversos 
organismos e instituciones (estados, empresas, iglesias, etc.). Barthes identifica ese Otro con el lenguaje: la 
union indisociable de lengua+discurso 15 . Ademas, nuestro autor vincula lenguaje y poder 16 : el lenguaje perse 
produce efectos de poder y el poder -no solo pero si tambien- se ejerce a traves del lenguaje. Ahora bien, 
ambos, el lenguaje y el poder, a pesar de estar siempre ligados a personas, son esencialmente impersonales. 
Por eso, para nombrar ese Otro, para designarlo, proponemos el neutro plural latino “Alia” (abreviado “A”). 
Y, como las relaciones con el lenguaje-poder van desde la intimidad del sujeto a esa instancia social, las 
denominaremos psicosociales. 

EL OTRO,LOS OTROS: ALTER/ALII (“a”) 

En tercer lugar, el otro incluirla tanto “el otro” como “los otros”. Sedan los individuos singulares 
con los que el sujeto, un individuo singular, establece relaciones personales, sean duales, de uno con otro, o 
plurales, de uno con otros. Prototipo de las duales seria la pasion amorosa, pero en esas relaciones entrarlan 
todas las formas de acoplamiento o emparejamiento 17 . Paradigma de las plurales seria la amistad, la 
comunidad de amigos, pero esas relaciones comprenderlan todas las formas de agrupamiento comunitario 18 . 
Conviene distinguir y marcar la diferencia entre esos dos tipos de otro: el otro y los otros. Para ello, siguiendo 
con nuestra terminologla latina, recurriremos a las formas “alter” (el otro) y “alii” (los otros). Sin embargo, como 
representan dos formas de otro, abreviaremos ambas con “a”. Con esto, lo que nos importa resaltar es que 
“alter” y “alii", a diferencia del Otro (“A”), son unos otros (“a”). Y como “ego” son individuos singulares, otros 
unos (“u”). 

LO OTRO, LAS COSAS: ALIUD/REI (“r”) 

Por ultimo, en cuarto lugar, no un personaje, mas si una entidad: lo otro, las cosas, la realidad. 
Siguiendo con el latln, y con “alius-alia-aliud” de donde tomamos “alii”, podrlamos denominarlo “aliud”, “lo 
otro”, pero consideramos preferible “rei” (abreviado, Y): las cosas, la realidad. Representa para el sujeto (“e”), 
el individuo singular, un tercer termino importante, pues puede identificarse con el Otro (“A”) o con el otro o los 
otros (“a”). Precisamente, uno de los poderes del Otro es instituir la realidad: decir las cosas que son y lo que 
las cosas son (“r”). Lo normal es que las relaciones del sujeto (“e”) con lo otro (“r”) sean -se den, discurran-a 
traves del Otro (“A”). Correlativamente, uno de los poderes del individuo singular sera descubrir la realidad -al 
menos, alguna realidad- al margen del lenguaje-poder 19 . Para Barthes, constituye un aspecto no marginal, 
fundamental para el reconocimiento del otro (“a”) y la relacion entre el sujeto (“e”) y el otro (“a”). 

15 En su opinion: “Line bonne linguistique, une linguistique fine ne dissocierait pas la langue du discours!”. (BARTHES 2003, p. 370). 

16 BARTHES 1978, pp. 10-16. 

17 “Couplage”: “leger” y “fort” (BARTHES 2002b, pp. 105-106 y pp. 109-110). 

18 Ibid., pp. 79-82. Barthes apunta como referenda a “petits groups”: anacoretas, cenobios, comunas, sanatorios, etc. 

19 Aeste respecto, resulta muy significativa la opcion final presentada en BARTHES 1980, p. 184. Por lo demas, la posibilidad de decir la realidad, 
de registrar lo real, es el tema central de “De la vie a I’oeuvre”. 
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VIDA MORE ETHICO 

Resumiendo y simplificando, se podria decir que Barthes, en estos cuatro cursos, se ocupa de 
las relaciones “ego~alter/alii” y “ego~Alia”: o sea, las relaciones “e~a” (de uno, con otro y con los otros) y las 
relaciones “e~A” (de uno, con el lenguaje-poder). Y hace etica: analiza, evalua, resuelve. Plantea una vida 
etica, en la esfera privada y en el espacio publico. 

Ese examen etico consta de dos partes: la description y la prescription (que, en este caso, es auto- 
prescripcion). Estan estrechamente vinculadas, constituyendo no solo momentos sucesivos sino tambien 
pasos consecutivos: describir y evaluar, de entrada y como premisa, y, a continuation y en consecuencia, 
prescribir (o sea, auto-prescribirse) y actuar. Son dos fases y labores diferenciadas, que se articulan formando 
un continuum. A grandes rasgos, corresponden al analisis-deliberacion los dos primeros cursos, Comment 
vivre ensemble y Le neutre; y a la decision-action los dos ultimos, “De la vie a I’oeuvre” y “L’oeuvre comme 
volonte”. 

Ahora podemos concretar algo mas el contenido: Comment vivre ensemble trata de las relaciones 
“e~a”, y Le neutre versa sobre las relaciones “e~A”, incidiendo en ambos casos el examen realizado en las 
formulaciones vigentes. Contienen el analisis y la deliberation. Luego, “De la vie a I’oeuvre” y “L’oeuvre comme 
volonte” abordan las complejas interrelaciones entre esas tres instancias (“e”, “a” y “A”), mas ofreciendo una 
contestation a las formulaciones vigentes. Contienen la toma de decision y el paso a la action. 

IDIORRITMIA, AKEDIA, XENITEA 

El tema, en Comment vivre ensemble, es la “idiorritmia”, la posibilidad de vivir segun las propias 
medidas, planteada a escala comunitaria y a nivel individual: la comunidad idiorrltmica y el individuo 
idiorrltmico. 

El intertexto es, predominantemente, historico: para explorar la idiorritmia comunitaria y solitaria, 
Barthes hace un abundante uso de la investigation historica (en especial, de la historia de las comunidades 
monasticas: del cristianismo primitivo, del Monte Athos, del budismo contemporaneo, etc.) e incluso los textos 
literarios utilizados tienen algo de historico (La sequestree de Poitiers de Gide) o son leldos, sobre todo, en 
clave historico-sociologica (Robinson Crusoe de Defoe, La montagne magique de Mann, Pot-bouille de Zola). 

Barthes toma la idiorritmia, sobre todo, como una hipotesis teorica que explora, pero tambien, en 
algun modo, como una posibilidad hipotetica que tantea. Dos trazos, “Akedia” y “Xeniteia”, son representatives 
de la actitud e implication de nuestro autor. Sedan “akedia” y “xeniteia” dos estados animicos y dos situaciones 
personales, de desinteres y de extranamiento, que propiciarlan (o, al menos, facultarlan) la atencion y el viraje 
del individuo, de cualquiera y del propio Barthes, hacia la idiorritmia. Nuestro autor parece hallarse en ese 
estado, en esa situation 20 . 

Asu modo de ver, la idiorritmia representarla, antes de nada, una option del individuo (“e”): vivir a 
su medida, segun las fuerzas y el dictado de cada uno. Esta vida reunirla, pues, autarqula (auto-suficiencia) 
y autonomla (auto-determinacion): vivir a sus anchas, aunque sea con estrechez, y vivir a su aire, aunque 
este escasee. Pues bien, dado ese paso, consumada una cierta ruptura con el mundo para dejarse llevar 
por uno mismo, al quedarse solo, cabrla la posibilidad de, en ese camino, coincidir con algunos otros (“a”). 
Entrarlamos, entonces, en el ambito de las mencionadas relaciones “e~a” y, en particular, esa posibilidad 
contemplada serla la comunidad idiorrltmica. 

20 Mas tarde, en 1978, al comenzar el tercer curso, no cabe duda: “Cette morte lente du sur-place, cette fatalite qui ferait qu’on 
ne pourrait “entrer vivant dans la morf peut etre diagnostiquee ainsi: generalisation et accablement des “desinvestissements”, [...] Au Moyen 
Age, un mot: I'acedie". (BARTHES 2003, p. 28). 
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COMUNIDADES 

Esta comunidad no naceria de una coincidencia accidental, en un interns circunstancial, sino que 
surgiria de una coincidencia substancial, en los fines de la vida 21 (porejemplo: la busqueda de la perfection, 
hacer el bien), que daria lugar a una conexion temporal permanente pero a un contacto espacial puntual 
entre los individuos. La comunidad idiorritmica no suprime sino que conjuga los idiorritmos particulares. Un 
buen ejemplo, en el que piensa Barthes, es el grupo de amigos 22 . Pero nuestro autor se centra en modelos 
concretos, realmente existentes, historicos o actuates: ciertas comunidades monasticas 23 . 

Verdaderamente significativa resulta la historia del eremitismo y su transformation, por action del 
poder edesial, en cenobitismo. Las comunidades eremiticas de anacoretas, en un espacio abierto y entre 
iguales, desaparecerian, surgiendo comunidades cenobiticas de monjes, en un espacio cerrado y bajo un 
jefe 24 : fin de la idiorritmia (relation “e~a”), intrusion y triunfo del poder (relacion “e~A~a”). De facto, triunfo 
generalizado del poder: Barthes apenas encuentra muestras de comunidades idiorritmicas. 

COMUNIDAD Y LENGUAJE-PODER 

Esto significa que las relaciones interindividuales se dan a traves del lenguaje-poder (“A”) y que, 
y aqui reside el problema, estan atravesadas por el (por “A”). Que la interrelation entre individuos sea a 
traves del lenguaje y que en ella haya poder resulta inevitable, pero no es necesariamente problematico. El 
problema nace-y nace casi siempreyen todas partes-de la naturaleza de ese lenguaje-poder, exactamente 
de su valor aparentemente infinite (“A=a”) como productor de realidad (“A=f). Frente a este, el individuo (“e”, 
“a”) no posee ese valor (e#a) e incluso, tendencialmente, carece de valor (e=0). 

Y es que el lenguaje-poder (“A”) es una instancia social, supra-individual, que en esas relaciones 
“e~a”, mucho mas que servir de mediation, constituye una mediatizacion 25 . “A” no solo causa interferencia y 
desconexion en la relacion: llega a negar el individuo y su subjetividad, aceptando exclusivamente la forma de 
individualidad y subjetividad que el mismo define e impone. A saber, que el otro y uno mismo son unos de tantos 
(“u=1”)y tendencialmente nada (u=0). De ahi que la formula normalmente vigente sea “u~A~u”, equivalente a la 
negation, y tendencialmente la anulacion, de “e” y “a”: “[e]~A~[a]”. Recibe, de Barthes, una evaluation critica. 

INDIVIDUOS 

Pero es que, asi, no solo decae la comunidad: tampoco sobrevive, o solo a duras penas, 
el individuo idiorritimico. A este respecto, nuestro autor destaca, la importancia y la necesidad de la idiorritmia. 
Examinando casos extremos como -ejemplarmente- el de la secuestrada de Poitiers, subraya la necesidad de un 
espacio propio, fisico y moral, es decir, en el que uno encuentre su sitio y haga consigo lo que le plazca. Seria, en 
suma, un espacio del que apropiarse y en el que apropiarse de uno mismo, poniendo con eso un limite al poder 

21 "Distinguons cependant le motif [...]; et la fin, le but, I'objet (I’idee) qui fascine, attire, oriente et mobilize un tropisme, la Cause (avec un grand 
C), le pour-quoi (en deux mots), le Telos". (BARTHES 2002b, p. 78). No insistiremos, por obvia, en la proximidad con Aristoteles. 

22 Una aproximacion al espacio-tiempo de los amigos, en esos dias de la vida de Barthes: ALGALARRONDO, H (2006). Les derniers jours de 
Roland B. Paris, Stock. 

23 Para comenzar, y como paradigma “de la idiorritmia religiosa”, el monte Athos: BARTHES 2002b, pp. 64-70. Mas adelante, Barthes destaca 
otra idorritmia religiosa, esta femenina: “Beguinages”, pp. 73-75. 

24 «Chef» (Ibid., pp. 91-92). 

25 Ibid., p. 92; Ejemplos: jefe, guru, lider. Barthes toca ahi una veta muy interesante y muy explorada por la filosofia contemporanea: poder (y 
violencia) personal, institucional, estructural. Cfr. SOTO, LG (2006). Paz, guerra y violencia. Espiral Maior, A Coruna. 
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(“A”). Barthes realiza ahi una cala en las relaciones del individuo con el poder, en este caso, del otro con el poder 
(“a~A”). Como conclusion, nuestro autor se reafirma en la necesidad de la idiorritmia, individual y comunitaria. 

INDIVIDUO YLENGUAJE-PODER 

Volvamos a la relacion “e~A~a”, a la mediatizacion, por parte del lenguaje-poder, de las relaciones 
interindividuales. El lenguaje-poder (“A”) no admite que uno sea uno (“e=u”) y otro sea uno (“a=u”), siendo 
cada uno de ellos unico (“u#1”) y, por lo tanto, una incognita, uno (“u=x”) y otro (“u=y”). Para el lenguaje-poder, 
uno es siempre cualquiera (“u=1”): en consecuencia, “e” y “a” no son cualitativamente distintos, sino iguales 
ya que “e=1” y “a=1”. Con esta doble operacion de descalificacion y de cuantificacion, “e” y “a” se convierten 
en sujetos operativos, manipulables. 

Ademas, entre uno y otro, pueden existir diferenciaciones cuantitativas, pues “e” y “a” pueden 
tener distintos valores: por ejemplo, “e=1” y “a=2”. Mas, asl, como entidades cuantitativamente diferentes, “e” y “a" 
siguen estando perfectamente definidos y siendo susceptibles de manejo por parte de “A”. Que introduce ademas 
la jerarquia entre ellos (“e>a”) y la posibilidad de manejo de uno por otro. Incluso, si alguien (por ejemplo, “e”), en 
el conjunto de los calculos y operaciones con que el lenguaje-poder define y maneja los individuos, se empena 
en afirmar que es unico (“u#1”), la incognita que pretende ser (“u=x”) resulta perfectamente despejable. Y, en 
consecuencia, ese “e” resulta perfectamente manipulable por “A”. E, igualmente por el otro (“a”), segun los valores 
recibidos por cada uno y la jerarquia establecida entre ellos. 

En resumidas cuentas, el lenguaje-poder descalifica y cuantifica, jerarquiza y manipula: destruye 
la comunidad y el individuo idiorritmicos. 

NEUTER, UTERQUE, ET... ETC 

En Le neutre el tema es “lo neutro”, mas exactamente, el deseo de lo neutro, un anhelo de 
neutralidad. Y en esta indagacion, que es ademas una busqueda, Barthes esta directamente implicado. El 
mismo padece la situation que describe: se siente amenazado y, sobre todo, apresado por el lenguaje-poder. 
Y busca una salida. Por eso, entre las figuras de lo neutro, nos parece muy significativa -e indicativa de su 
movimiento- “la retraite”, con la indication de salida hacia una “vita nova”. De entrada, esto, el retiro, tomarse 
un respiro, significa alejarse del conflicto y dar la espalda al lenguaje-poder. Mas, a la postre, al convertir esta 
suspension temporal en definitiva, retirarse de por vida implica retomar el combate y enfrentarse al lenguaje- 
poder..., pero de otro modo. 

En la pesquisa de lo neutro predonima el pensamiento: hay tambien algunos episodios de la 
historia de la filosofia (los sofistas, los escepticos, especialmente Pirron,...) y algunos apuntes de las 
biografias de esos filosofos (de la mano de Diogenes Laercio, con matizaciones de pensadores y estudiosos 
posteriores, como Hegel y Kojeve) y de algun otro (como Espinosa). En este curso, priman los textos de 
pensamiento, sea mas o menos puramente filosofico (Bacon, Pascal, Vico, Rousseau, De Maistre, Fichte, 
Hegel, Benjamin, Bachelard, Cioran) ofilosofico-mistico (Silesius, Boehme, Eckhart, Swedenborg) ofilosofico- 
literario (Blanchot), sin olvidar la experiencia de algunos escritores (Baudelaire, Quincey, Gide). Son escasas 
las referencias, de una cierta amplitud, a textos literarios (como a Paludes de Gide o a Monsieur Teste de 
Valery), aunque bastantes son apuntados fugazmente y aludidos de pasada. Hay que destacar tambien, en 
las elaboraciones de lo neutro, una mas que notable presencia del pensamiento oriental, el zen y el tao. 
PARADOJA 

El deseo de lo neutro consistiria, sinteticamente, en querer la neutralidad y, al mismo tiempo, 
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rechazarla. Porque se sabe que esta es casi imposible -de facto, dificilmente practicable y soportable- y si 
no es asi es porque es, peor que eso, una larvada complicidad. De ahi, la busqueda de otra cosa: estar “por 
fuera” y, sin embargo, “por encima” del lenguaje-poder. 

Barthes expresa esa paradoja en terminos estructuralistas: ante las imposiciones y conminaciones 
del lenguaje-poder, habria que optar ora por el grado cero (lo no marcado) ora por el grado pleno (lo complejo). 
Es decir, ante una alternativa, optar por otra cosa (lo no marcado, el grado cero) u optar por las dos cosas (lo 
complejo, el grado pleno). 

En efecto, el lenguaje-poder (“A”) actua imponiendo y/o conminando: imponiendo “esto, asi” (“id, 
sic") y, en definitiva, imponiendose (“A”); conminando a elegir entre “o lo uno o lo otro” (“alteruter, aut-aut”) 
siendo, por lo general, entre “A” y “no A” (“A/[Aj”), y presentando la segunda option, “no A” (“[A]”), como 
equivalente a nada (“[A]=0”). Porque el lenguaje-poder produce realidad, instituye la realidad: “A=r”. Pues 
bien, frente a esas imposiciones y conminaciones, cabria optar ora “ni por lo uno ni por lo otro” (“neuter, nec- 
nec”) 26 ora “por lo uno y por lo otro” (“uterque, et”) 27 . Lo que implica suspender y, consecutivamente, negar 
la realidad del lenguaje-poder: “[A=r]”, “Mr”. Al fin y al cabo, lo que habria que intentar seria desbaratar por 
completo el paradigma (“sic, aut-aut, nec-nec, et”), pues por todas esas vias puede afirmarse el lenguaje- 
poder como realidad (“A=r”). 

RETIRO 28 

Para nuestro autor, eso no resulta nada facil. De hecho, el exito, su reconocimiento (“e<1”) 
por parte de “A", lo distinguio de los otros (“a=1”) y lo hizo diferente (“e#a”), hasta el punto de integrarlo 
en el lenguaje-poder y convertirlo, para los otros, en un trasunto de aquel (“e=A”). Barthes, que a esas 
alturas es un personaje intelectual y mediatico, trata de mostrar lo contrario, intenta marcar diferencias 
(“e#A”). Busca desembarazarse de su imagen (negar su imagen: “[e=A]”) y procura una mutation total: 
bio-grafica, en la vida y en la obra 29 . De ahi su giro: el retiro. De momento, comienza por alejarse, 
apartarse. 

SUBORDINACION Y RECONOCIMIENTO 

En las relaciones “e~A”, sucede que esta excluido el otro (“a”) o incluido de tal forma, reducido 
y subordinado, que impide, bloquea o frustra las relaciones “e~a" 30 . Uno (“e”) no puede establecer 
una relation con un otro (“a”), en el seno del lenguaje-poder, porque este niega la especificidad de 
uno (“e=x”) y de otro (“a=y”). Como ya vimos, el lenguaje-poder (“A”) no admite que uno sea uno 
(“e=u”) y otro sea uno (“a=u”), siendo cada uno de ellos unico (“u#1”) y, por lo tanto, una incognita, uno 
(“u=x”) y otro (“u=y”). Para el lenguaje-poder, uno es siempre cualquiera (“u=1”): en consecuencia, “e” 
y “a” no son cualitativamente diferentes, sino que seran cuantitativamente iguales, si “e=1” y “a=1”, 
0 distintos, cuando posean diferentes valores, por ejemplo, “e=1” y “a=2”. Esta operation supone la 
negation de la subjetividad (la especificidad, la cualidad) tanto de uno (“e”) como de otro (“a”) e implica 
la subordinacion, en ese ejemplo, de uno (que es menos) a otro (que es mas): “e>a”. Pero, podria serai 

26 BARTHES 2002c, p. 93. En palabras de Barthes: “neti... net?' y, mas adelante, como suplemento a esa formulation, “ni-ni”, pp. 114-116. 

27 Ibid., p. 239: Es el grado pleno, mixto 0 complejo: “Le Neutre, [...] ce n'est pas Ni... Ni, c'est “a la fois”, “en meme temps” ou [...]”. 

28 Ibid., pp. 179-194: “La retraite”. 

29 Ibid., pp. 190-194: El “retiro” conduce -debe llevar- a optar por una vida nueva: "vita nova” al modo de Dante y “vita nuova” al modo de 
Michelet. 

30 Recordemos, en el arranque de Le neutre, la subjetividad -la intersubjetividad- quebrada: "le fil coupant du deuil” (Ibid., pp. 3940). 
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contrario, “e<a”, si los valores fuesen “e=2” y “a=1”, por ejemplo. En ambos casos, la subordinacion se 
refuerza y se complica si el lenguaje-poder reconoce a uno (“e”) o a otro (“a”), es decir, si “A=e” o “A=a”. 
Es lo que acontece en la situacion que plantea Barthes, la que ha llegado a ser su propia situacion: 
reconocimiento por el lenguaje-poder, “A=e”, e identificacion con el lenguaje-poder, “e=A". 

BLOQUEO, FRUSTRACION 

Con otras palabras, quien (“e”), afirmando que es unico (“e=u#1”), se rebela contra el dictado 
del lenguaje-poder, que le establece que el es uno cualquiera (“e=u=1 ”), o bien es anulado (“e=0”) o 
reducido (“e=1")... o bien es reconocido (“e<1”) y aspirado por el lenguaje-poder, llegando a formar parte 
del mismo (tendencialmente: “e=A”). De cualquier manera, uno como tal (“e”) queda fuera: se cae o se 
sale de la relacion con el otro (“a"). 

La relacion “e~a” se impide, se bloquea o se frustra. Se impide, si uno es anulado (“e=0”): no 
hay relacion. Si uno es reducido (“e=1”), se bloquea ose frustra: o no la llega a haberodeja de haberla. 
Y tambien se bloquea o se frustra, si uno es reconocido (“e=A”). Porque el otro (“a”) no ve uno (“e”), 
sino a uno convertido en el lenguaje-poder (“A”). El otro, que es uno (“a=u”), no se relaciona con alguien 
tambien uno (“e=u”), sino con alguien identificado con el lenguaje-poder (“e=A”). Barthes lo experimenta 
en su propia persona 31 . Desea la neutralidad: diferir (“e#A”) sin renegar (“e=[Aj”) del lenguaje-poder. 
Quiere desembarazarse de su imagen, “e=A”, suspender -negar- su identificacion con el lenguaje- 
poder: “[e=A]”. Sin embargo, para establecer, o restablecer, las relaciones “e~a” es necesario renunciar 
al lenguaje-poder, diferir de el (“e#A”) y renegar de el (“e=[Aj”). 

MORS-AMOR, LE “MILIEU” DE LA VIE 

Precisamente, en “De la vie a I’oeuvre”, el tema es, dentro de la preparation de la novela, el 
paso de la vida a la obra. Mas, de ese objetivo general, se aborda algo mas concreto: la anotacion de 
la realidad. Y, mas en concreto aim, lo que persigue Barthes, teniendo como horizonte la escritura de 
una novela, es encontrar la forma de “decir la verdad” 32 , es decir, la realidad de la existencia individual 
y el afecto intersubjetivo. Lo que vamos a llamar “mors-amor”. De ello hablaremos. Esa busqueda, 
emprendida en “De la vie a I’oeuvre”, tiene su mejor resultado en La chambre claire, que, sin embargo, 
no es una novela, sino un ensayo novelesco, una forma intermedia entre el ensayo y la novela 33 . 

En ese curso, como en general en los cuatro, Barthes recurre con frecuencia al saber 
filologico (lingulstica, gramatica, etimologla, etc.). De modo similar, la literatura, como material basico y 
como horizonte teorico, tiene siempre un importante protagonismo, practicamente exclusivo en este curso. 
Dante 34 proporciona la apoyatura inicial, la reflexion medular pivota sobre el haiku japones, comentando 
Barthes mas de sesenta de estos poemas, y el apoyo final lo brindan Joyce y Proust 35 . 

GIRO, RESOLUCION 

31 Ibid., pp. 177-178. Una muestra: el “anonimo” referido en el suplemento VI. 

32 BARTHES 2003, pp. 113-129 y pp. 155-161: Una escritura capaz de registrar lo real como el haiku y susceptible de producir un “moment de 
verite”. 

33 Barthes teoriza esta “tierce forme” en el texto “Longtemps, je me suis couche de bonne heure” (BARTHES, R (2002a). Oeuvres completes. 
Nouvelle edition revue, corrigee et presentee par Eric Marty. Seuil, Paris. V, pp. 459-470), primero acerca de la obra de Proust, p. 463 y despues 
acerca de su propio trabajo, p. 469. 

34 BARTHES 2003, p. 25 y p. 28: Con las nociones de “le ‘milieu’ de la vie” (Dante: “Nel mezzo del cammin di nostra vita") y de “vita nova". 

35 Ibid., pp. 151-161. Joyce: “la quiddite”; y Proust, “1a verite”. 
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De todas maneras, ahora, de “De la vie a I’oeuvre”, lo que nos interesa, mas que la 
preparation de la novela, es el giro experimentado -mejor dicho: dado- por nuestro autor 36 . La explication 
la encontramos en la introduction: la reflexion sobre lo que Barthes llama “le ‘Milieu’ de la vie”, o sea, la 
mitad de la vida. 

Ese “medio” o mitad serla el momento en el que uno, en el curso de la propia vida, se hace 
consciente de que es mortal, en el que uno ya no puede pensar en la muerte como una idea y, con 
eso, manejarla y alejarla, sino que aquella se le presents como una evidencia insoslayable. En ese 
momento, comienza la cuenta atras o la recta final, por largas que sean. Y a esta consciencia del fin se 
le suma otra: el cansancio o el hartazgo de la vida hasta entonces Nevada, en especial, de lo que uno 
mas hace, el trabajo. La vida anterior aparece, entonces, sin sentido y el trabajo, que encadena a ella, 
como una tortura. 

Por lo tanto, habra que procurar cambiar de modo de vida y, a ser posible, de trabajo. Este 
debera ser, en adelante, apropiado al nuevo estilo de vida: aquel que se emprende a la vista de la 
muerte. La escritura results sumamente adecuada para ligar vida y obra, en intensa dialectics. Barthes, 
dedicado ya al oficio de escribir, buscara una mutation en su practica, encaminandose a la literatura. 
Con ello, pretende abordar una tercera cuestion, un drama que en ese momento -la mitad de la vida- se 
le vino encima: la muerte de su madre. De ahf, su resolution: entrar en literatura, como quien abraza 
un nuevo genera de vida. Ahora bien, lo esencial no va a ser llegar a producir una novela, sino llevar el 
estilo de vida ligado a la production de la novela 37 . 

CONTESTACION 

En La preparation du roman I et il, tanto en “De la vie a I’oeuvre” como en “L’oeuvre comme 
volonte”, se aborda la contestacion posible y escogida a las formulaciones dominantes, en las relaciones 
“e~a” y “e~A”, examinadas, criticadas y rechazadas en Comment vivre ensemble y Le neutre. Nuestro 
autor, por as! decirlo, se lanza a la accion, a la contestacion: salta de la teorla (pesquisar, contemplar) 
a la practica (actuar, intervenir). Dicho de otra modo, pasa del analisis y deliberation efectuados en los 
dos primeros cursos, a la decision y accion que ocupan estos dos ultimos. 

En “De la vie a I'oeuvre” se expone la alternativa a la formula dominante “[e]~A~[a]” en las 
relaciones interindividuales, alternativa que responderla a la forma “e~[A]~a”. Se tratarla, pues, de 
mitigar la presencia y tendencialmente eliminar los efectos del lenguaje-poder en las relaciones entre 
los individuos: “[A]”. 

Para Barthes, existe una fuerza capaz de contrarrestar esa presencia y esos efectos de “A”: es 
la literatura 38 . Siendo ella misma lenguaje, combate el tandem lenguaje-poder, incidiendo -en especial, 
pero no solo- en la cara “lenguaje”. Hay ademas otras contra-fuerzas menos o poco lingulsticas: modos 
de accion (incluida la inaction) aptos para desbaratar el lenguaje-poder, incisivos antes de nada en la 


36 Resulta oportuno, y productivo, relacionar este giro etico de Barthes, no solo este ultimo sino todo su recorrido etico desde 1977, con 
el experimentado algunos anos mas tarde por M. Foucault (por cierto, tambien a la vista de la muerte, aunque este no lo presente asi): 
FOUCAULT, M (1984). Histoire de la sexualite, vol. 2: L’usage desplaisirs. Gallimard,fParis. 

37 Asi: “Est-ce que je ferai reellement un Roman? Je reponds ceci et ceci seulement. Je vais faire comme s/j'allais en faire un [...] je vais m’installer 
dans ce comme sf’ (BARTHES 2003, p. 48). 

38 Esta apuesta por la literatura viene de Legon (BARTHES, 1978, pp. 16-28). En concreto, opta por la novela en “De la vie a I’oeuvre”: “Le 
roman”. BARTHES 2003, pp. 3748: en especial, pp. 3941. De todas maneras, apuntemos que Barthes, al final del siguiente y ultimo curso, 
deja en suspenso -pone entre interrogantes- la posibilidad de llegar a escribir una novela (Ibid., pp. 377-378; 383-384). 
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cara “poder”. Nuestro autor adopta una solution sintetica: opta por la literatura pero entendida como 
action, es decir, como escritura. Esta conseguira enfrentarse y combatir al lenguaje-poder en la medida 
que logre decir, al individuo, la realidad. Mas, ^que realidad?: “mors-amor” 39 , lo que el lenguaje-poder 
(“A”) le escamotea y le niega al sujeto (“e”): que el otro (“a”) existe (mors) y que su existencia le afecta 
(amor). 

CONSTATACION 

Ahora bien, ese es el punto de llegada, no el punto de partida. No olvidemos que el lenguaje- 
poder ostenta el privilegio de establecer la realidad: “A=r”. ^Puede la escritura literaria ofrecer otro 
tanto? No se trata de cuestionar esa ecuacion, de desmentir o impugnar lo que afirma el lenguaje-poder 
(“A=r J ’), sosteniendo que este no dice la realidad (“A#r”). De lo que se trata es de encontrar otra manera 
de registrar la realidad. La escritura de la novela, su preparation, comienza por la busqueda y el ensayo 
de la “anotacion de la realidad”. 

Para Barthes, la literatura, poniendo en cuestion el lenguaje-poder (“[A]”), lo consigue: “[A]=r J ’. 
No es una capacidad exdusivamente literaria, pues tambien lo logra la fotografla. Y, en general, lo 
logramos todos hablando y comunicandonos en nuestra experiencia personal. Pero lo logramos solo 
ocasional, transitoria y fragmentariamente, sin conseguir darle fijeza, estabilidad y duration a ese registro. 
Permanece y se pierde en el seno de nuestras relaciones, va y se va con nosotros mismos. Fuera de ese 
contexto y volviendo a la literatura, sucede que lo que se registra (“r”) es algo insignificante (“r=0”) o 
poco significativo (“r>1”). Contrastacon la realidad, llena de valor, instituida por“A”yquerecibe su valor: 
“A=r=a”. Esta otra, la realidad captada por la literatura (o por la foto o por nosotros mismos, individuos 
singulares), resulta insignificante o poco significativa: “[A]=r#a”. Mas puede ser investida, revalorizada 
(“r<1”) y reconocida (“r=A”) por el lenguaje-poder. De hecho, esto es lo habitual: la literatura, alguna 
literatura, mucha literatura, esta investida yes reconocida por el lenguaje-poder. Se produce, entonces, 
una negation de la negation: esa literatura se torna lenguaje-poder: “[[A]]=A”. Es un riesgo que el 
escritor, el artista, siempre corre. 

Todo resulta mas problematico cuando la realidad de que se trata y se quiere registrar es la 
existencia individual. Es decir, cuando “r” no es algo sino alguien, uno u otro: “e”, “a”. En los terminos 
de Barthes, el momenta de la verdad: la interrelation lograda entre ambos sujetos, el complejo de 
relaciones que, por nuestra parte, decidimos llamar “mors-amor”. 

VITA NOVA, LOCUS SOLUS 40 

Por ultimo, la escritura de la novela es el tema de “L'oeuvre comme volonte”. En este 
curso, Barthes recurre predominantemente a la literatura: mas exactamente, a las reflexiones de 
numerosos escritores sobre la literatura, el oficio de escribir y, sobre todo, el acto de la escritura, 

39 Tomo la formula de SEABRA, JA (1982). Mors-amor. paixao de Barthes. Nova Renascenga, Porto. 

40 No solo el titulo, tambien el contenido de la novela de R. Roussel, son apropiados para caracterizar la vida y la obra del escritor cuyo esbozo 
muestra Barthes. Cfr. ROUSSEL, R (2012). Locus Solus. Trad. gal. Isabel Soto y Xavier Senln. Hugin & Munin, Santiago de Compostela. 
Si se nos permite parafrasear a Roussel, el escritor de Barthes seria, no un “logicus solus” (de donde saldria el titulo “lo(gi)cus solus”: “locus 
solus"), sino un “ethicus solus". 
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con sus condiciones, dificultades, procedimientos, expectativas, satisfacciones, etc. El intertexto es 
esencialmente literario, pero con muchos componentes meta-literarios y para-literarios, relativos los 
primeros al proceso de escribir y los segundos al contexto de la escritura. Lo biografico -materiales 
e investigaciones- constituye un importante recurso: diarios, cartas,... biograflas de escritores como 
Rousseau, Chateaubriand, Flaubert, Rimbaud, Mallarme, Kafka, Tolstoi, Proust, entre otros. Y de 
filosofos, como Nietzsche. 

Ahora bien, en “L’oeuvre comme volonte”, nuestro autor no versa sobre el oficio de escribir 
-aunque lo toca- sino, cosa bastante distinta, sobre la practica de la escritura. Este curso no tiene que 
ver, 0 poco, con la tecnica de la escritura y, en cambio, si y mucho con la etica de la escritura 41 . No se 
trata, pues, de un taller de escritura: ensenar y aprender a escribir, a tener exito escribiendo, etc. Es, 
antes que eso, otra cosa: una clase de etica, de filosofla (moral) y literatura (romantica 42 ). Ciertamente, 
Barthes se plantea cuestiones tecnicas, que podemos resumir en la pregunta icomo escribir?, que 
atraviesan todo el curso. Mas, esa pregunta y sus respuestas se ven como los pasos -las pruebas que 
hay que pasar- para el ingreso en una nueva vida, cuyo centra viene tambien constituido por esa praxis 
artlstica (o sea, por la escritura de la novela). Esa nueva vida es la “vita nova”, ya contemplada en los 
cursos anteriores (Le neutre, “De la vie a I'oeuvre”) y retomada otra vez aqul. De ese trecho en “L'oeuvre 
comme volonte” sobre la “vita nova”, querria destacar dos rasgos: el orden y la marginalidad. 

OBRA,UNO Y OTRO 

Asl, la “vita nova” es, en palabras de nuestro autor, una vida metodica, con el espacio 
(residencia, habitaculo, etc.) y el tiempo (jornada, horario, etc.) organizados en funcion del trabajo de la 
escritura. Pero es que, ademas, esta -la obra- exige al que escribe una dedication no solo exclusiva 
sino casi exhaustiva. Con la consiguiente incomprension y alejamiento de los otros, incluidos los mas 
proximos. La obra quita tiempo (y reduce el espacio), lo(s) roba: perturba, si no impide, la convivencia. 
Quien se dedica asl a la escritura -a hacer su obra- parece egolsta y, tambien, necio: porque se 
entrega totalmente a un proyecto al que solo el concede valor, pues no esta reconocido por el lenguaje- 
poder 43 . La “vita nova” es, pues, ademas de metodica, una vida de aislamiento, solitaria y marginal 44 . 
Pues, intentar hacer una obra es posicionarse con relacion a la historia y la sociedad, desmarcarse 
del lenguaje-poder: abandonar -y, por ello, combatir- “el reportaje universal”, dice Barthes siguiendo a 
Mallarme, y procurar “devenir quien uno es”, dice tambien juntando y siguiendo a Kafka y Nietzsche 45 . 

En resumidas cuentas, Barthes le confla a la escritura de la novela la tarea de restablecer 
al otra (“a”), de reintroducirlo en concreto en las relaciones interindividuales (“e~a”), porque es alguien 
muerto (“e~[aj), y en general en las relaciones psicosociales (“e~A”). Ahora bien, hacer eso —intentarlo— 
significa posicionarse uno mismo (“e”), situarse de otro modo 46 , con relacion al lenguaje-poder. 

41 A proposito de Kafka: “ecrire, seul but de la vie, en conflit avec la vie (le monde, le mariage, nous en reparlerons): le Souverain Bien dont il est 
sans cesse separe”. (BARTHES, 2003, p. 198). 

42 Barthes denomina romanticos a cuantos practicaron “la escritura -la novela- romantica” (Ibid., pp. 202-203). En sus palabras: “j’appelle ainsi 
ce qui va de Rousseau a Proust” (Ibid., p. 348). 

43 En este sentido: “Certes, il y a calcul ou tendance au calcul, voire tentation de comptabilite; mais ce calcul n’est pas d’echange: ascese contre 
succes. I’Oeuvre est une valeur, un objet ethique” (Ibid., p. 323). 

44 Ibid., pp. 359-374: “L’ecrivain exile”. 

45 Ibid., p.384: “Alors accomplirais-je peut-etre le vrai devenir dialectique: “devenir ce que je suis”; mot de Nietzsche: “Deviens qui tu es”, et mot 
de Kafka: “Detruis-toi... afin de te transformer en celui que tu es” 

46 Ibid., p. 207: “L’homme que je raconte se pose le probleme de I’ecriture a la fois lisible et absolue -de I’ecriture romantique. Nous reprenons 
done notre recit, qui est celui de Ecrire verbe moyerr. j’ecris en m’affectant dans le proces meme d’ecrire”. Barthes introduce aqui una importante 
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MORS, AMOR 

Ese movimiento subversivo tiene su origen en el descubrimiento, segun dijimos, de que el 
otro existe (“a#0”) y que su existencia afecta a uno (“a—>e”). En cierto sentido, en general, esto siempre 
es asl: la existencia de otro siempre afecta a uno. Mas, lo decisivo es que ese otro, ese “a”, existe y 
afecta a uno, a “e”, de un modo radical. Por eso, para referirnos a esta especial situacion, hablabamos 
antes de “mors” y “amor”: llamando, de un modo paradojico, “mors” al existir y, de un modo excesivo, 
“amor” al afectar. 

En este caso, podrla decirse que, para uno (“e”), el otro (“a”) es alguien unico (“u#1”) y 
no otro cualquiera (“u=1”), de tal modo que la posibilidad de su inexistencia (mors: “a=0”) afecta a 
uno de tal manera que este, para evitar la muerte del otro (“[a=0])”) y asegurar su existencia (“a#0”), 
estarla dispuesto tendencialmente a ponerse en su lugar (“e=0”), resultado entre ambos una perfecta 
correspondencia (amor: “a<->e”). Si se tratase -y cuando se trata- de otro cualquiera (“a=1”), cabrla 
-vale- poner a otro (“a’=1”), a cualquier otro (“u=1”), en su lugar. Sin embargo, el otro unico (“a#1”) 
resulta insustituible. Ahora bien, ^que hace que ese otro sea unico? Podriamos decir que una virtud, 
entendiendola, mas que como una cualidad (algo que se tiene), como una disposition (algo que se 
hace): precisamente, su disponibilidad para ocupar el lugar de uno, inclusive cuando lo que esta en 
juego es la propia existencia. Ese otro estarla dispuesto a dar su vida (“a=0”) para evitar la muerte de 
uno (“[e=0]”) y prolongarle la existencia (“e#0”). 

RE-SUSCITAR 

Sin duda, esta relation “e~a” se podrla expresar de modo menos dramatico: por ejemplo, 
en el reconocimiento mutuo de su caracter unico (“u#1”) y de su entidad inconmensurable, de uno 
(“u=x”) y de otro (“u=y”). Sin embargo, en esos terminos tragicos (“mors-amor”), que ademas son los 
fundamentales, la plantea Barthes 47 . 

En efecto, en su situacion concreta, el otro esta muerto, ya no pertenece como el al mundo de 
los vivos. Entonces, la tarea que le encomienda a la escritura de la novela no es negar que el otro esta 
muerto (“[a=0]”) y afirmar que esta vivo (“a#0”), sino sostener que, a pesar de muerto, pervive: que su 
muerte no lo redujo a nada (“a<0”). No se tratarla, pues, de resucitar al otro, sino de una resurrection 
mas tenue: re-suscitarlo. La novela que se escribiere deberla habilitar un espacio para el encuentro 
intersubjetivo. 

Pero, ya antes, la escritura de la novela debe inserirse en ese espacio intersubjetivo, que, 
en ausencia del otro (“[a]”), es la absoluta soledad (“e~[a]~e”). Uno (“e”) debe reducirse a lo que lo 
reduce la muerte del otro: a casi nada (“e<0”). Lo que le acarrea, por parte del lenguaje-poder, una 
completa desvalorizacion: uno pasa a ser menos que cualquiera (“e>1”). Esto implica quedaral margen 
y sufrir la hostilidad del lenguaje-poder, para el cual esa mera existencia de uno constituye un desaflo, 
hasta incluso un atentado. Uno debe, entonces, perseverar: mantenerse y ahondar en esa existencia, 
mostrando que el otro pervive (“a<0”) y que, con ello, uno es unico (“e#1”). 


modificacion, o matizacion profunda, en su position habitual: BARTHES, R (1964). Essais critiques. Seuil, Paris. En especial: “Ecrivains et 
ecrivants”, pp. 147-154. De “escribir verbo intransitivo”, como defiende en estas paginas (fechadas en 1960), pasa a “escribir verbo medio”. 
47 Asi: “dans le moment de verite, le sujet (lisant) touche a nu le “scandale" humain: que la mort et I’amour existent en meme temps” (BARTHES 
2003, p. 159). 
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Esa es la manera de preparar el advenimiento del otro, no ya el retorno del muerto, sino la 
irrupcion de otro u otros, de caracter unico (“u#1”) y de entidad inconmensurable, por estar indefinido 
y ser quiza indefinible (“u=x”). Actuando asi, no solo este resultado sino tambien el proceso mismo 
honrarlan la formula propuesta: “e~[A]~a”. Ahora bien, como el propio Barthes senala, ese cometido 
puede servirlo, al igual que la escritura de la novela, cualquier otra empresa solitaria y solidaria y, en 
general, cualquier forma de vida etica. 

INSIGNIFICANCY 

Una ultima consideracion, esta resolucion, esta decision de en la alternativa “A/[A]” dar la 
espalda al lenguaje-poder, puede -y suele- ser heroica para el sujeto (“e”, “a”), mas no tiene nada de 
grandioso. Al contrario, iniciar y llevar una vida etica significa hundirse en la insignificancia. 

Debemos enmarcar en estos terminos, tambien, la decision de Barthes: escribir una novela, 
cuando no se espera ganar nada con ella. Tal vez ni se vea publicada. Los ejemplos que pone, de 
literatos eminentes, pueden despistar, pero nuestro autor no se situa entre ellos 48 , sino que se refiere al 
profesor que no vive de sus libros, que no va a ganar nada al escribir literatura. 

Dedicar tiempo a eso es perderlo en terminos economicos. Salir de la produccion y el 
consumo: reducirse, podemos decirlo asl, al auto-empleo y al auto-consumo. Como un campesino en 
una aldea remota. En nuestras ciudades: sobrevivir con los ahorros, con la pension,... Y no tener, casi, 
ni vida privada... al menos, del modo al uso. 

CONCLUSIONES: VIDA ETICA Y ESPACIO PUBLICO 

Siguiendo los pasos de Barthes hemos ido viendo como se define y teoriza una vida etica, 
asl como las dificultades que encuentra, en la sociedad occidental contemporanea. Esas dificultades 
podemos resumirlas diciendo que es casi impracticable. Y por lo tanto, y otra conclusion, practicarla es 
ya un modo, mas que de resistir (que tambien), de esbozar alternativas 49 . 

Al final, el ideal de vida del escritor perfilado por Barthes es muy parecido al del filosofo de la 
Antiguedad, que es tambien de ahora mismo 50 y que no siempre resulta realizable, aunque unicamente 
se precisan recursos minimos. Paradojicamente, ir por este camino es apartarse de la sociedad, no 
solo en el espacio publico, tambien en la esfera privada. Apartarse si, pero no renunciar a intervenir. 
Ademas, ultima conclusion, la mayor parte de las veces resulta inevitable, pues desde la optica del 
poder (de los poderes y sus mecanismos, dirla Barthes) existir es ya ofrecer resistencia 51 . 


48 Ibid., p. 384: “Je cite (toujours sans me comparer, mais en m’identifiant au plan pratique) Nietzsche". 

49 ^Sucumbir 0 resistir?: PEREIRA, PC (2011). “A configuragao de urn rosto-alma na cultura contemporanea", in: Condigao humana e condigao 
urbana. Afrontamento, Porto, pp. 57-77. 

50 Hemos defendido, y mantenemos, la analogia con Aristoteles. Mas, atendamos a Barthes y pensemos en Nietzsche. 

51 Foucault lo dice mas 0 menos asi: que, donde hay poder, hay resistencia. FOUCAULT, M (1976). Histoire de la sexualite, vol. 1: La volonte de 
savoir. Gallimard/Paris. 
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Patrimonio e filosofia na fruigao perceptiva de um legado 

Heritage and Philosophy applied to the experience of built legacy 


Maria Josse FIGUEIROA-REGO 

Instituto de Filosofia, Universidade do Porto, Portugal. 


Resumen 

Patrimonio, en sus diversas acepciones, 
implica siempre un legado. La propuesta de relacionar 
el patrimonio y la filosofia apuesta por la originalidad 
del descubrimiento por parte del sujeto de aquello 
que la identifica, en cuanto perteneciente, a una 
comunidad determinada. Circunscribiendo el patrimonio 
al patrimonio edificado, monumental, se propone el 
disfrute personal de este espacio comun a traves de 
la percepcion de espacio libre en su observation y 
apreciacion. En una linea cercana a la de Feldman, 
los sentidos juegan un papel clave. Se trata de educar 
la atencion, el sentido libre de descubrimiento, de 
sorpresa, de fruition de lo observado, lo que no implica 
su condicionamiento mediante previa information. Esta 
sera una etapa posterior. 

Palabras clave: identidad; filosofia; patrimonio; 
percepcion. 


Abstract 

Heritage, in its multiple meanings, always 
implies reference to a legacy. This relationship 
between philosophy and heritage is based upon a 
personal discovery of one's identity and the bonds 
one establishes with the community one belongs to by 
engaging in a perceptive approach to built monumental 
heritage. Following Feldman's model (the critical 
performance) on Art appreciation, a special focus is 
given to the role senses play in this kind of approach to 
built heritage. It implies attention training and educating/ 
orchestrating the Eye while enjoying and making sense 
of what is experienced heading to free, not framed by 
previous information, discovery. 

Key-words: heritage; identity; perception; philosophy. 
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INTRODUQAO - PATRIMONIO E FILOSOFIA-A APROXIMAQAO DE OPOSTOS? 

Pode, eventualmente, soar estranha esta associagao entre Patrimonio e Filosofia; mais ainda, se 
a este duo Ihe associarmos os termos de Identidade e Cidadania. E justamente na defesa da conaturalidade 
destes conceitos, que se centra a tematica deste artigo. A questao da identidade nasce juntamente com a 
ideia de posse de propriedade, como salienta Amelia Rorty. Ora o patrimonio, dependendo da educagao 
civica de cada povo, deve ser entendido como algo cuja posse se partilha; algo que nao sendo de ninguem 
em particular e de toda uma comunidade que o erige, seleciona, preserva e que com ele se identifica. 0 
patrimonio e a raiz identitaria de uma comunidade. A filosofia, enquanto actividade reflexiva a partir da qual 
damos sentido a nossa existencia, contribui para a tomada de conscience de que somos juntamente com 
os outros, num determinado tempo, e num determinado espago. Pela filosofia torna-se claro que a nossa 
historia pessoal e irrepetivel nao e mais do que uma pega do puzzle da Historia enquanto relato, sempre (re) 
construldo e ficcionado, da aventura da humanidade da qual fazemos parte como uma gota de agua faz parte 
de um oceano. Se e certo que esta nao faz o oceano, tambem sem a existencia de uma unica gota de agua 
o oceano nao existiria. Analogicamente, esta e a nossa relagao com a historia, com o patrimonio e com os 
campos de experience que nos possibilitam a construgao da nossa propria identidade. 

De modoa tornarclara a relagao entre os conceitos que nos propomos trabalhar, e no sentidoem que 
melhorse possa entendero que podera sera fruigao perceptiva de um legado, ha que, primeiramente, definir 
o nosso campo de investigagao: ‘O que se entende por Patrimonio?’, onde se dara conta exactamente a 
que e que nos referimos, neste contexto, quando falamos de patrimonio, de como nos fixamos no patrimonio 
edificado, em particular, enquanto campo de experience, como objecto de fruigao perceptiva. ‘0 que e a 
percepgao?’; sera justamente o assunto da secgao seguinte. Numa primeira fase, atraves da depuragao 
deste conceito, possibilitando distingui-lo de outros como sensagao, por exemplo. Seguidamente, clarifica- 
se o papel dos sentidos e a sua relagao com a razao na construgao da identificagao e/ou reconhecimento 
daquilo que e percepcionado. Daremos conta do percurso que nos leva dos sentidos ao sentido do que se 
percepciona. Neste particular, sera alvo de especial tratamento a proposta de Perkins de um paralelo entre o 
pensar e o percepcionar. A aplicagao do ‘roteiro’ de Feldman a fruigao do patrimonio monumental sera tratada 
em ‘Fruigao perceptiva do patrimonio - a construgao da pertenga ao espago/memoria comum’. Este 
‘roteiro’ visa a analise de uma obra de arte, em que a percepgao se pretende o mais pura possivel deixando 
para um momenta posterior, e so al, um exerclcio interpretative, bem como a contribuigao de informagao 
complementar (o que ja constituira uma adiegao nossa ao modelo/roteiro proposta por Feldman). 

A aplicagao do ‘roteiro’ de Feldman, todavia, so fara sentido se pensada em fungao de um 
publico que a isso se disponha, educando-o a fruir perceptivamente o patrimonio. Dessa aspiragao se dara 
conta em ‘Da educagao do publico’ que refectira sobre os seus limites e potencialidades considerando, 
nomeadamente, as repercussoes clvicas que tal proposta possa despoletar. 

A conclusao deste artigo retomara a questao da natureza dos lagos que se podem estabelecer 
entre filosofia e patrimonio, tendo em conta que nenhum destes conceitos constitui um produto acabado 
e alheio a intervengao e sua re-criagao por parte de um sujeito que reflecte, questiona, frui, ficciona e 
percepciona; logo que se apropria activamente da sua pertenga, do seu legado. 

Este e o caminho que nos propomos percorrer de modo a justificar uma improvavel associagao: 
Filosofia e Patrimonio, ou, especificando, uma abordagem filosofica do patrimonio edificado. A questao que 
se pode, desde logo, colocar e a de saber como relacionar algo estatico, objectivo, distante como tudo o que 
e criado por outrem com uma actividade reflexiva, critica, pessoal daquele que filosoficamente o experiencia. 
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0 QUE SE ENTENDE POR PATRIMONIO? 

Se entendermos ‘patrimonio’ (edificado) como algo estavel, designando monumento(s),conjunto 
de construgoes, ou sitio, sem outros acrescentos a sua definigao, este permanecera sempre distante, 
eventualmente objecto de erudigao, mas nunca de cultura. Afirmam Anico e Peralta que o patrimonio nao e o 
mesmo que cultura, embora seja sempre cultural 1 . 

0 que falta a tentativa inicial de definigao de patrimonio e justamente a referenda a urn sujeito, 
comunidade ou sociedade que o elege como tal. Patrimonio resulta de urn trabalho de construgao, selecgao 
e preservagao de algo estimavel e identitariamente significativo a urn conjunto de pessoas 2 . Patrimonio nao 
e, portanto, algo estatico, preso a uma epoca mais ou menos remota na qual tinha sentido 3 . 

Pelo contrario, o seu dinamismo consiste no facto deste implicar uma constante actualizagao do 
seu papel na construgao da identidade cultural, de marco de uma memoria partilhada. Estes sao, de resto 
e todos eles - Cultura, Memoria e Identidade -, conceitos referentes a realidades dinamicas em constante 
construgao; nunca acabados e distantes, mas proximos, experienciados, vividos. 

A identidade assume relevancia a tres niveis distintos (em teoria) embora interligados (na pratica): 
identidade pessoal, local e social. Destes, a identidade pessoal e o conceito de maior extensao, uma vez que 
engloba os outros dois. Afirma Moreira ser inevitavel uma associagao intima entre patrimonio e identidades 4 . 

Ao radicar na memoria a identidade (Locke), esta e sempre urn processo de reconstrugao. 
Esse trabalho, mais do que objectivo, e afectivo: afectivamente seleccionamos o que nos marcou, positiva 
ou negativamente. Nesse sentido, podemos afirmar que a memoria e uma sintese existencial. Ora o 
patrimonio funciona do mesmo modo em relagao a uma identidade colectiva, com a vantagem de registar 
essa experience numa memoria registada em marcos de significagao (monumentos, construgoes, sitios). 
Podemos, por isso, afirmar com Anico e Peralta 5 que'(...) falar de patrimonio e sempre falar de identidade’. 
Nao obstante o caracter mais fiavel de uma memoria ‘edificada’, urn marco, para o continuar a ser, precisa de 
constante religagao a experience evocada, a contextualizagao local da sua ocorrencia. Alem do mais: ‘Sem 
“inventividade" nao ha cultura; so patrimonio adquirido’ 6 . 

Mais do que adquirido, o patrimonio quer-se recriado, ficcionado, apropriado, tornado como seu 
ou fazendo parte de urn ‘Nos’ em que o sujeito que o percpeciona se reve, que o reconhece como Ihe 
pertencendo, como algo de que e parte constitutiva. A contextualizagao e vivencia local assumem relevancia 
essencial, pois uma comunidade tende a preservar aquilo que estima e com o qual se identifica; mais, com 
aquilo que permanece como urn simbolo de uniao e identidade de todos os que partilham os mesmos 
espago e tempo. 0 classico principio de Tilden (1957) em relagao ao papel activo da fruigao do patrimonio 

1 0 patrimonio (...) nao e o mesmo que cultura. Mas e sempre cultural, pois faz parte de uma cultura enquanto representagao metommica 
da mesma.” Cfr. PERALTA, E & ANICO, M (Orgs) (2006). Introdugao in Patrimonio e identidades. Ficgoes Contemporaneas. Oeiras , Celta 
Editora, p. 3. 

2 Neste artigo, sempre que nos referimos a patrimonio, estamos a considera-lo na sua acepgao de patrimonio monumental edificado 

3 Em cada momento do tempo, com efeito, ha urn patrimonio que e escolhido e a que e atribuido urn significado e uma intengao especificas." 
MOREIRA, CD (2006). “Prefacio”, in: PERALTA, E & ANICO, M (Orgs) (2006). Op. cl, p. Xiii. 

4 Ibid., p. XIV. ‘Em cada momento do tempo, com efeito, ha urn patrimonio que e escolhido e a que e atribuido urn significado e uma intengao 
especificas.’ (Moreira 2006:xiii) ‘A associagao intima entre patrimonio e identidades - inquietos uns e outros - e, pois, inevitavel. Patrimonio e 
identidade sao nogoes que se confundem, que se remetem entre si e que se plasmam com uma outra, a de cultura. As identidades reivindicam 
autenticidades, por vezes ficcionado-as, “inventando tradigoes”. Toda a identidade e uma mitologia, fascinio e descanso por que nos supera, 
ampara, exige e da significado. E urn artificio que resulta de urn processo de bricolage de urn conjunto de elementos de duragao finita’. 

5 PERALTA, E & ANICO, M (Orgs) (2006). Patrimonios e Identidades, ficgoes contemporaneas. Celta Editora, Oeiras, p. 3. 

6 FERREIRA, MC (2011). ‘Sem «inventividade» nao ha cultura mas apenas patrimonio adquirido’ in: Obsen/atorio de Cultura, n.° 16, SNPC 
Novembro. 
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enuncia uma correlagao entre uma vivencia/experiencia (interpellation) do patrimonio e um aumento do seu 
conhecimento e do conhecimento adquirido de volta a vivencia do patrimonio e desta a sua apreciagao e 
decorrente preservagao. 0 envolvimento afectivo, por parte do visitante local (sobretudo) ou do visitante 
turista, com o espago publico patrimonial encontra-se na razao directa da sua preservagao. Porque sobretudo 
do visitante local? Porque este permanece, logo experience ao longo da sua vida uma relagao de fruigao, 
pertenga e identidade para com esse espago, que embora publico, e, sobretudo, seu. Podemos, por isso, 
afirmar que o patrimonio e possibilitador de identidade, de solidariedade e de pertenga 7 , no proprio acto de 
percepcionar. 

O QUE E PERCEPCIONAR? 

Ao contrario da sensagao, a percepgao nao se reduz (embora a incorpore) a recepgao de estimulos 
sensoriais externos. Nao e passiva nem meramente reactiva. Implica ja a intervengao da razao que procura 
dar sentido aos dados sensoriais captados. Por mais modificagoes sensoriais que o nosso corpo sofra, como 
afirma Locke, se estas nao forem trabalhadas pela mente, nao se pode verdadeiramente falar em percepgao. 
Nela alicergamos a realidade ao nos darmos conta do que existe e como existe. Nesse sentido, a percepgao 
nao e so actual (percepcionar o que agora estou a ver, por exemplo) como projectiva (reconhecer que o que 
percepcionei pode ser percepcionado outra vez, por mim ou por outrem). Trata-se, como refere Branco, da 
crenga no perceptivel, tal como se infere da citagao que faz de Berkeley 8 . 

Na crenga no percepctivel alicergamos a garantia de uma continuidade temporal dos objectos 
a percepcionar, da possivel reprodugao de uma percepgao, da sua possibilidade no mundo de amanha; 
alicergamos, em suma, uma confianga no cognoscivel e uma estabilidade emocional decorrente da seguranga 
que a primeira inspira. 

Sendo um acto isolado de um sujeito, pois os sentidos nao se permutam, pode, no entanto, ocorrer 
numa situagao de partilha de tempo e espago. Tambem o sentido que decorre de um acto de percepgao 
pode ser partilhado e ser mesmo ate alvo de uma construgao/descoberta conjunta. Se a percepgao, em 
si, e incomunicavel (os sentidos sao pessoais e intransmissiveis), a atengao (o dirigir dos nossos sentidos 
para algo) ja o e. Alguem nos pode chamar a atengao sobre algo de que nao nos demos conta, logo sobre 
algo que antes nao tinhamos percepcionado. A observagao 9 tende a descoberta, abre horizontes, consolida 
(ou invalida) hipoteses; donde, e um modo de produgao de conhecimento. Nesse contexto, uma percepgao 
ocorrida num tempo e espago partilhados, e, provavelmente, mais rica pela permuta de dados captados. 
Mais ainda, como afirma Chambers, a percepgao rapidamente se tornaria algo morto e inutil nao fora a sua 
possibilidade de ser partilhada e / ou comunicada 10 . Deste modo, para este autor, a percepgao, embora 
incomunicavel na sua genese, sobrevive gragas a possibilidade da sua partilha no seio de determinada 
comunidade. Clara que essa mais-valia da partilha, que advem de um percepcionar em contexto de grupo, 
so e possivel tendo por base o respeito mutuo que decorre de uma solida educagao civica. Caso esta nao se 
faga sentir, o resultado dessa percepgao em contexto de grupo pode ocorrer num ambiente de tal ‘ruido’ que 

7 PERALTA, E & ANICO, M (Orgs) (2006). Op. cit., “Com efeito, a identidade pode ser definida como o grau de identificagao e solidariedade 
que um individuo tern com o grupo a que pertence, baseado na percepgao partilhada pelos membros do grupo de uma comunidade da 
homogeneidade social do Nos por oposigao a Eles (...). Identidade e reconhecimento e pertenga, de acordo com a percepgao da diferenga 
e da semelhanga.” p. 2. 

8 Digo que a mesa em que escrevo existe, quer dizer, vejo-a e sinto-a; e se nao estivesse no meu escritorio diria que existia, o que significa que 
se estivesse no meu escritorio poderia percebe-la, ou que outro espirito a percebe actualmente.’ ( Principios §3), in: BRANCO, RA (1998) A 
Percepgao Visual em Berkeley como interpretagao interpretativa, Fundagao Eugenio de Almeida, Porto,p. 159. 

9 DEWEY (1991). How we think. Prometheus Books, New York. 

10 CHAMBERS, FP (1961). Perception, Understanding and Society. Sidgwick and Jacson, London, p. 47. 
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a sua potencial riqueza pode rapidamente assumir contornos radicalmente opostos. 

De facto, a percepgao nao e um processo imediato e natural (como considerava Bergson) que nao 
requeira, por isso, especial cuidado. Assim que abrimos os olhos para o mundo, afirma Nadir Afonso 11 , vemos 
objectos, mas nao percepcionamos as suas qualidades, pois esse e um processo que requer experience 
de vida, aprendizagem, reportorio, etc. Quanto mais percepcionamos, mais aptos estamos a percepcionar o 
novo, pois perante objetos nunca antes percecionados (Hume) tendemos a compara-los com aqueles de que 
ja temos conhecimento. 

Quando aplicada a visitas a patrimonio monumental edificado, a percepgao e mais plena do 
que aquela a que estamos habitualmente acostumados. Afonso chama a atengao para o facto de, nos 
dias actuais, dado o imperio reinante da imagem (fotografia, cinema, televisao, etc.), a nossa percepgao 
ser artificialmente reduzida a uma dimensao bidimensional, tornado mais facil a sua manipulagao. A nossa 
percepgao e naturalmente tridimensional. Em termos de observagao in loco - numa visita a um monumento, 
por exemplo - os objectos apresentam-se na sua tridimensionalidade. Contudo, isto nao dispensa o garantir 
de determinadas condigoes sine qua non para a sua plena percepgao. 

Precisamente neste contexto das condigoes possibilitadoras e das predisposigoes que destas 
decorrerm, e que Perkins compara o acto de percepcgao com o acto de pensar. Ambos precisam de : I- 
gestao pessoal de tempo; II- ultrapassagem do obvio e imediato e alargamento de horizontes; III - perspicacia 
na observagao/estudo do objecto em causa; IV - Organizagao dos dados e do seu processamento. 
Seguindo estas quatro predisposigoes comuns ao acto de percepcionar e ao de pensar, sera possivel um 
aperfeigoamento, tanto do pensar sobre arte, como da arte de pensar. Se tivermos tudo isto em consideragao, 
estaremos a estabelecer bases para considerar o processo perceptivo como um processo criativo. A ‘arte de 
percepcionar’, como qualquer arte, requer como pre-condig5es, para alem do tempo, memoria e atengao, 
requer tambem liberdade, independence e autonomia. Ao confrontar estes requisitos com as classicas 
visitas guiadas, facilmente se constata que estas nao constituem a melhor forma de fruir perceptivamente 
0 patrimonio edificado. Esta fruigao nao pode ser apressada, massificada, condicionada de alguma forma 
contraria a sua possibilitagao. 

•FRUIQAO PERCEPTIVA DO PATRIMONIO-A CONSTRUQAO DA PERTENQA AO 
ESPAQO/MEMORIA COMUM’ 

Igualmente interessado em assuntos de percepgao e fruigao estetica, Feldman cria um ‘roteiro’ 
para a apreciagao de uma obra de arte (pintura, escultura, etc.). Esse roteiro e constitu ido por quatro 
questoes que vao disciplinar a nossa percepgao, numa tentativa de a tornar a mais pura possivel, abstraindo, 
numa primeira fase, de qualquer interpretagao ou informagao. Essas seriam operagoes que comprometeriam 
a nossa percepgao se a precedessem, pois tolheriam a nossa atengao deixando ‘escapar’ pormenores 
numa falsa pretensao de previa detengao de conhecimento. A primeira questao que Feldman nos propoe na 
apreciagao de uma obra de arte e '0 que e que veem?', cuja resposta deve consistir um elencar de elementos 
percepcionados (cores, formas, texturas, etc.) sem recursoa rotulos interpretativos, e de uma forma atomizada, 
i.e., sem estabelecer relagdes. E precisamente sobre este relacionar que incide a segunda questao: ‘Como 
relacionam os elementos percepcionados?'. A resposta deve incidir sobre relagoes de progressdes de pianos, 
de cor, de luz (claro/escuro), de destaque ou de fundo, de pormenor ou de enquadramento, de relagoes 


11 AFONSO, N (1983). Le Sens de L’Art. Colecgao arte artistas, INCM, Lisboa, p. 43. 
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parte-todo, etc.. As duas primeiras questoes constituem a analise formal de uma dada obra. As questoes sao 
formuladas na 3 a pessoa do plural porque, de acordo com a adaptagao que fazemos deste ‘roteiro’ a fruigao 
do patrimonio, o cenario ideal seria o de um grupo transformado numa comunidade de investigagao que 
interagisse na partilha dos dados da percepgao, com todos os beneflcios atras mencionados. Esta nao e uma 
tarefa facil; pelo contrario. Quando, perante um quadra (por ex.: Montanha de Sainte-Victoire, de Cezanne), 
alguem identifica um telhado como elemento percepcionado, deveria, neste registo, afirmar em alternativa: 
‘percepciono um triangulo vermelho'. Acontece que habitualmente percepcionamos e interpretamos em 
simultaneo; donde tendemos a percepcionar apenas o que conseguimos identificar, i.e., relacionar com 
um conhecimento anterior. E que se pode constatar na transcrigao deste dialogo retirado de Pixie , de M. 
Lipman 12 : 

BRUNO: Pimpa! A noite, quando olhas para o ceu, o que e que ves? 

PIMPA: Estrelas. 

BRUNO: Bern, isso e o que as pessoas nos dizem: que nos vemos estrelas. Mas o que e que realmente 

vemos? 

PIMPA: Nos vemos... luzes! 

De facto vemos luzes que sabemos, porque nos disseram, serem estrelas, ou provenientes de 
estrelas, algumas das quais podem, quando as vemos, ja nem existir. Analogamente, esta analise formal 
de uma obra de arte/monumento constitui-se num trabalho de desconstrugao, de tentativa de depurar a 
percepgao, de considerar em absoluto os dados sensoriais e fazer dos sentidos (minimizando o recurso ao 
previo conhecimento) o principal orgao de conhecimento. 

A terceira questao: ‘Qual e a mensagem que a obra vos transmite?', remete, daramente, para 
o domlnio interpretativo, livre do (mas apoiado no) rigor objectivo inerente as questoes anteriores. Qual e a 
historia? Qual e o sentido? Sao questoes que embora se baseiem na analise formal de uma obra/monumento 
(questoes 1 e 2 do ‘roteiro’) vao muito para alem desta, admitindo nesta fase um liberdade interpretativa 
antes interdita. Esta pode ser, todo este ‘roteiro’ pode ser, uma leitura pessoal, subjectiva; pode igualmente 
ser uma aventura de um grupo, de uma comunidade que interage cooperativamente numa tentativa de fazer 
sentido de algo que percepcionaram num mesmo tempo e espago. Essa e a grande aposta desta adaptagao: 
reforgar atraves de um processo comunicativo os lagos de pertenga, de solidariedade, de identidade. 
Comunicagao genuina implica contagio constituindo-se numa comunidade de investigagao que permita uma 
consciencializagao das raizes ao desenvolver um sentimento de pertenga 13 . 

No que se refere a visitas a monumentos ou a sitios de interesse patrimonial, a questao da 
interpretagao assume outros contornos, como refere Uzzell 14 , podendo ser dassificada com Soft, Hard, 
Propaganda e, por ultimo, Mais-valia Turfstica. A primeira caracteriza-se pela apresentagao de um conjunto 
de informagoes nao imediatamente captaveis pelo visitante e que Ihe permitiram tomar um conhecimento 
mais aprofundado daquilo que visitam bem como das consequencias das suas acgoes e de qual a 
conduta desejavel a adoptar. Aplica-se, sobretudo, ao patrimonio natural. A interpretagao hard, mais obvia, 
caracteriza-se por sinaletica que aconselha ou interdita o visitante, com vista tanto a sua protegao como a 
protegao do patrimonio. A interpretagao assume contornos propagandisticos quando utilizada para promover 

12 Cfr. LIPMAN, M (1981). Pixie. Institute for the Advancement of Philosophy for Children, Montclair State College. 

13 DEWEY (1991). Op. tit., p. 224. 

14 UZZELL, D (1989b), “Introduction", in:. The Visitor Experience. Vol.2, Belhaven Press, London and New York, pp 1-15 
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determinadas politicas (por ex: opgoes de restauro) ou produtos e/ou refutar alternativas concorrentes. A 
interpretagao como mais-valia turistica centra-se no interesse que o patrimonio em si possa suscitar no 
visitante, caracterizando-se pela veiculagao de informagao de alta qualidade. Afirma ainda Uzzell que estas 
formas de interpretagao aplicadas a visitas a monumentos os sitios de interesse patrimonial nao se exduem 
mutuamente, sendo possivel a sua combinagao/co-aplicagao. Mas, o que todas elas tern em comum e que 
nao constituem trabalho individual ou colectivo do visitante; impoe-se ao publico como impostas externa e 
institucionalmente. No caso do roteiro de Feldman, a interpretagao e sempre urn trabalho do visitante enquanto 
observador critico. Se, numa adaptagao na aplicagao deste 'roteiro' adicionassemos informagao adicional (a 
ser consultada apos o trabalho de percepgao, e nao antes), esta poderia revestir-se de urn caracter Soft, 
mas inevitavelmente, aproximar-se-ia muito mais deste ultimo caso de mais-valia turistica pela qualidade da 
informagao veiculada e por se centrar no patrimonio em si e na sua promogao. Por vezes a interpretagao 
autonoma do visitante, por si so, nao e suficiente para abarcar a plenitude de sentido daquilo que observa. 
Apresenta-se urn modelo ilustrativo. Numa capela lateral do mosteiro de Vilar de Frades (Barcelos, Portugal) 
podemos observar urn conjunto de tres figuras (urn casal e uma crianga) que se apresentam envergando 
fatos de passeio do Sec. XVII. Atendendo tanto a sua indumentaria, como as expressoes de placida felicidade 
que os seus rostos ostentam, dificilmente o visitante identificaria tratar-se da representagao da ‘Fuga para 
0 Egipto’, da Sagrada Familia. Apos tentativa de interpretagao propria, seria interessante poder confronta-la 
com texto explicativo em que se fizesse referenda as politicas estilisticas barrocas de representar todas as 
figuras a epoca da sua construgao, poroposigao ao seu contexto historico original. Poder-se-ia ir mais longe: 
convidar, por exemplo, o visitante a desenhar ou descrever a indumentaria que escolheria para as figuras. Ou 
quais as expressoes faciais que estas ostentariam, e porque. Apelar-se-ia a recriagao da cena em questao, 
bem com a identificagao dos criterios que pautariam essa recriagao virtual. Seria uma oportunidade do 
visitante apropriar-se criticamente de urn patrimonio que passou a ser seu, e nao distante, pela possibilidade 
de realizagao de uma experience de significagao. 

Retomando o ‘roteiro’ de Feldman, a sua quarta e ultima questao visa uma avaliagao de eficacia 
na transmissao de determinada mensagem, na evocagao de determinado acontecimento por parte de 
determinada obra e/ou monumento quando comparado com outra/o que se inspire no mesmo tema. Esta 
comparagao nao visa a formulagao de urn juizo de gosto (de qual se gosta mais, seria algo irrelevante em 
termos qualitativos) mas urn juizo de qualidade estetica. 0 juizo de gosto deve ser evitado em todas as 
fases deste roteiro, mesmo aquando da interpretagao, pois, segundo Perkins 15 e fazendo referencia directa a 
Feldman, isso nao seria justo para com a obra/objecto/monumento percepcionado, pois desviaria a atengao 
da apreensao do seu sentido. Em termos de avaliagao, trata-se de dois caminhos paralelos. Podemos 
sempre gostar (por algum motivo que transcenda a propria obra/objecto/monumento) do que e, em termos 
de qualidade, mediocre. Tambem Heinich marca bem a distingao: definido pela negativa 16 ,1. o objecto da 
percepgao estetica nao consiste na procura do belo, nem tao pouco do que e o belo em si. 2.Seguindo Weber 
na neutralidade axiologica imposta a uma analise sociologica, a apreciagao estetica deve ser descritiva e 
nao valorativa (em termos de preference ou gosto) em nome do seu enquadramento cientifico. Urn registo 
cognitivo e o que se pretende na apreciagao estetica em detrimento de uma abordagem que dispense e nao 
se baseie em criterios objectivos. Por ultimo, limitar a investigagao em estetica a esfera dos comportamentos 
do observador seria interditar uma abordagem perceptiva. Na verdade, os comportamentos acompanham 


15 PERKINS, DN (1994). The Intelligent Eye, Learning to Think by Looking at Art. The Getty Center for Education in the Arts, Santa Monica, 
California, p. 77. 

16 HEINICH, N (1992). “Du Jugement de Gout a la Perception Esthetique”,in: Percepgao Estetica e Publicos de Cultura, ACARTE, Fundagao 
Calouste Gulbenkian,Lisboa, pp 9-11. 
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ou sao resultado da percepgao; nao sao, em si, objecto dessa mesma percepgao. Seria como que tomar 
os feitos pelas causas. Nao e o espectador/visante que e o objecto da investigagao, mas aquilo que este 
percepciona. Para Heinich, a questao nao e ‘Quern ve o que?’ mas ‘0 que e que se ve?’. Em termos de 
percepgao estetica da-se primazia ao que e percepcionado, i.e., do objecto da percepgao sobre o sujeito 
da percepgao (visitante, espectador, publico). Centralizar a questao estetica, exdusivamente, no publico e 
reduzi-la a questao do juizo de gosto. 

Uma preocupagao evidente nesta transposigao do roteiro de Feldman para a fruigao do patrimonio 
e, sem duvida, a educagao do publico atraves do cultivo de uma atengao do olhar (e dos sentidos em geral), 
ao promover a qualidade do percpecionar. Nao esta nunca em causa o educar do gosto, mas uma fruigao 
objectiva respeitando a primazia do precepcioado sobre aquele que o percepciona, recorrendo a criterios e 
nao a preferences; a observagao e analise, antes de interpretagao ou avaliagao. Mas sera exequivel essa 
aspiragao de educagao do publico? 

DA EDUCAQAO DO PUBLICO 

Como Seabolt refere 17 , a proposta de Feldman tern a grande vantagem de promover uma 
apreciagao estetica critica e inteligente, mesmo por parte daqueles que nao sao especialistas nesta area, 
logo, trata-se de uma proposta apta a ser aplicada ao publico em geral. Mas quern e este publico em geral? 

0 publico e uma nogao em permanente construgao, ate porque o publico nao constitui uma 
realidade definida e fixada de uma vez por todas. 0 publico evolui, transforma-se, nao e sempre o mesmo. 0 
publico nasceu na Grecia Antiga (a civilizagao nasceu na Grecia!). Era parte constitutiva das festas em honra 
do deus Dionisio, deus particularmente dado a excessos, ao extravasar da medida certa, da contengao, da 
ordem rotineira. Neste festival constituido por comedias e tragedias, o publico ria-se desmedidamente ao 
assistir a representagao das primeiras, assumindo-se como cumplice da critica social que as caracterizava. 
Ao assistir as tragedias, em que o fado, destino, moira, das personagens convidava o publico a sofrer por 
empatia, ao identificar-se com a desgraga destas, com o seu inevitavel infortunio. 0 publico experimentava 
os sentimentos dos protagonistas numa viajem verdadeiramente catartica que nao se resumindo a uma mera 
assistencia do drama, possibilitava expugnar e expiar os seus proprios males. 

0 que ha a reter do estatuto original do publico e, sobretudo, o seu carater activo na construgao 
da obra pela reconstrugao do seu sentido; a capacidade de crescer pela identificagao com uma historia 
ficticia, tragica ou comica. Ao expressar os seus sentimentos, o publico estava igualmente a partilha-los, 
o que contribuia para o aumento da solidariedade social e compreensao para com o proximo, para com o 
Homem e o seu destino. A arte, como afirma Plekhanov 18 , e por excelencia, um dos meios de aproximagao 
espiritual dos homens. 

Considerado na sua generalidade, o publico e difuso, heterogeneo, instavel, sem lagos previos 
outros para alem da motivagao por um interesse comum (como o patrimonio, no caso dos visitantes dos 
monumentos). Na realidade, como afirma Mouchtouris 19 , a politica cultural nao tern tido como missao formar 
o publico antes reforgar as tendencias de controlo social existentes nas estruturas que se interpoem entre o 
publico e o que deveria ser o seu objeto de fruigao. Se juntarmos a este factor de acomodagao a interesses 
(lobbies), a crise financeira, as politicas culturais (se subsistirem) ficar-se-ao pela repetigao de ‘receitas’ 

17 SEABOLT, BO (1997). “Enhancing Critical Thinking Though Art Criticism and Objective Method”, in: National Conference Proceedings: School 
of Visual Arts. ITAnnual National Conference on Liberal Arts and the Education of Artists 

18 PLEKHANOV, G (1975). LArt e la Vie Sociale. Editions Sociales, Paris, 28. 

19 Cf. MOUCHTOURIS, A(2003). Sociologie du Public dans le Champ CultureI et Artistique. L’Harmattan, Paris, p.35. 
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seguras e expectaveis que dispensem investimento, nao optando por uma inovadora aventura da formagao 
de publicos. Podemos concluir que as politicas de cultura se centram fundamentalmente nos gostos do 
publico, desviando a atengao daquilo que 6 objecto de fruigao estetica. 

0 publico infanto-juvenil que frequenta a escola e um publico cuja formagao seria porventura 
uma aposta mais eficaz, uma vez que esta constituiria uma novidade, uma introdugao aos aspectos do 
patrimonio, mas desde logo associados a sua fruigao. 0 primeiro contacto com o patrimonio ja decorreria 
mediante abordagem experimental, propicia a criagao de habitos de fruigao, de uma conduta de apreciagao 
e respeito conducente a criagao de references com o(s) monumento(s) em questao. As escolas inseridas 
nas comunidades vizinhas dos monumentos constituiriam um bom ponto de partida. 0 trabalho em rede 
com outras escolas proximas a monumentos, possibilitando assim a permuta de experiences analogas seria 
propicio a uma aproximagao de comunidades e ao incremento do conhecimento, a nivel local, do territorio e 
respetivo patrimonio. A participagao em projetos educativos analogos existentes/ou a criar em parceria com 
instituigoes de ensino estrangeiras contribuiria para o mutuo conhecimento dos povos e respetivo patrimonio. 
E se pensarmos que as criangas e adolescentes desses paises poderiam assumir-se como verdadeiros 
promotores culturais e operadores turisticos, para alem das vantagens decorrentes do conhecimento 
mutuo, em termos politicos, haveria dividendos economicos a retirar (turismo cultural). Mas nao basta uma 
referenda nos roteiros turisticos para que haja uma promogao da fruigao do patrimonio 20 . Mais; e preciso, 
nomeadamente: 1. criagao de habitos de percepgao (educagao do publico); 2. formagao de tecnicos do 
patrimonio (formagao dos responsaveis/operadores, gestores, curadores, etc.); criagao de instrumentos 
propiciadores dessa mesma fruigao estetica (roteiros de fruigao estetica). Os proprios monumentos, ao 
serem apetrechados com materiais e instrumentos de fruigao perceptiva (e de complementar informagao 
aprofundada), podem constituir-se como ‘escolas’ formadoras de publico visitante do patrimonio edificado. 

Clara esta que esta seria uma aposta tao arrojada como estruturante. 0 que e que se pretenderia 
com tal investimento em formagao e construgao de instrumentos possibilitadores desta educagao do publico 
(mais concretamente, do publico escolar infanto-juvenil)? Qual seria o resultado esperado? Ate que ponto 
esta aproximagao formativa do publico ao patrimonio contribuiria para alterar comportamentos e atitudes? 
Como Uzzell aponta, esta deveria ser, em teoria, a principal preocupagao de todas as pessoas e institutes 
responsaveis pela conservagao e gestao do patrimonio enquanto espago publico de identificagao quer local, 
quer global; quer pessoal, quer humanista 

Esta e uma area que necessita que Ihe seja dedicada uma investigagao de fundo nos proximos 
anos, com afirma Uzzell. Especificando, acreditamos que seria do maior interesse essa investigagao para a 
criagao de materiais (roteiros perceptivos, etc.), formagao de tecnicos, e avaliagao de resultados. Quando a 
alteragao de atitudes e comportamentos, essa seria uma demanda a medio e longo prazo. Uma alteragao de 
mentalidades nao e possivel de um dia para o outro. Para ser eficaz, e um processo a ser realizado e avaliado 
no decursodeuma vida. 

CONCLUSAO 

A relagao entre patrimonio de filosofia e possivel uma vez que estao nela implicadas questoes de 
Identidade e de Cidadania. 0 patrimonio monumental edificado constitui-se como um conjunto de marcos 
de significagao. Uma relagao do publico com o patrimonio, numa percepgao fruitiva deste, despoleta 


BARROS, JC (2006). Turismo e construgao do patrimonio cultural’ in: Patrimonios e Identidades, ficgoes contemporaneas. Celta Editora, 
Oeiras ‘Nao obstante se constatar que um conjunto de bens patrimoniais, como o caso de castelos, palacios e outros tipos de edificagoes 
(...) se encontrem referenciados em roteiros turisticos, nao constituem, no entanto, necessariamente, pretexto para a visita, pelo menos 
frequentemente, por nao terem sido activados, deixando, consequentemente, de ser objecto de interesse por parte dos turistas e outros 
visitantes, bem como das proprias populagoes locais’, p. 182. 
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descoberta, gosto e conhecimento. Desta experience tao significativa quanto ludica nasce a estima, o 
respeito e a preocupagao para com a sua preservagao. Estas sao condigdes propiciadoras de uma mudanga 
de mentalidades, comportamentos e atitudes. Uma abordagem de tal aproximagao ao Patrimonio nao 
pode deixar de implicar um aumento de conhecimento e auto-estima das populagoes com as suas raizes 
e um reforgo dos lagos identitarios de pertenga, por consequencia, lagos de solidariedade no seio de uma 
comunidade. Esta e uma aspiragao que, em termos teoricos e ideias faz todo o sentido. Em termos praticos, 
os resultados esperados talvez demorassem demasiado tampo quando confrontados com a paciencia politica 
de quern teria a capacidade de financiar tal empresa. Outra dificuldade, que constituiria simultaneamente 
um enorme aliciante, seria o garantir os pressupostos civicos necessarios a sua optimizagao em termos 
de operacionalidade e de garantia de resultados. Acreditamos que uma alteragao em termos de atitudes 
conducentes a uma plena fruigao estetica nao se esgotariam nela, mas teriam uma transposigao para a vida 
em sociedade de uma forma geral. 

A relagao entre filosofia e patrimonio tern, portanto, como campos de aplicagao tanto a Etica 
(cidadania) com a Estetica (percepgao fruitiva). Potencia alteragao de politicas de conservagao e gestao do 
patrimonio. Contribui, igualmente, para o reforgo de lagos identitarios e praticas culturais. Se, por um lado, 
este projecto implicaria um consideravel investimento financeiro; por outro, poderia promover a angariagao 
de receitas ao promover turismo cultural sustentavel. Esta mais-valia economica, contudo, pode conduzir a 
um rapido desvirtuar da fruigao deste espago publico patrimonial. Pode conduzir a uma sobrelotagao desse 
espago tendo em conta apenas o aumento imediato de receitas que seria causa de uma perda das mesmas 
a um curto/medio prazo, pois sobrelotagao implica necessariamente perda de qualidade na apreciagao de 
determinado espago. 

Pode exagerar-se na produgao tecnologica de artificios chamativos a ponto de serem estes, e nao 
o espago patrimonial, o foco da atengao do publico. 

No tempo presente em que tudoesta em constante mudanga, poroposigao a tradicional estabilidade 
de tempos passados, a relagao com o patrimonio, com a identidade, com a cultura tern necessariamente de 
se revestir de dinamismo, de eficacia no imediato sem grandes aspiragoes substanciais. Em sintonia com 
Anico e Peralta, mais do que identidade, deve-se procurar que a fruigao do patrimonio suscite, provoque 
identificagao 21 . 

Acreditamos ser esta a missao de abordagens/instrumentos mediadores da percepgao com 
vista a educagao de publicos e promogao de identidade, por que se por um lado perderam eficacia grandes 
aspiragoes substanciais, maior e a necessidade de um aumento de qualidade na nossa fugaz (com)vivencia 
no espago publico. 
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Resumen 

Las tecnologias digitales actuates no pueden 
ser vistas como una mera novedad volatil y efimera, 
sino como perspectivas que potencian cambios 
profundos en las diferentes instancias del vivir humano. 
Ellas son objeto de la reflexion critica con el fin de 
descubrir y descifrar en los tejidos de la globalization, 
de la virtualidad y en las redes de la conectividad cuales 
son los modos de apropiacion del espacio publico y 
cuales las formas posibles para la (re)configuracion 
humana, que defendemos, cimentados en valores 
universales, capaces de la asuncion de una ciudadania 
critica, responsable y transformadora. 

Palabras clave: edad digital; espacio publico; 
globalization; redes sociales. 


Abstract 

Today’s digital technologies should not be 
considered merely as a volatile and fleeting novelty, 
but rather as a means to motivate and effectuate 
profound changes in the different dimensions of the 
human experience. They should be the object of critical 
reflection with a view to decoding and understanding, 
within the mesh of globalisation, of virtual worlds, and in 
the webs of connectivity, the means of their appropriation 
of public space and what possible meanings can be 
given to the (re)configuration of the Human that we 
defend, built upon universal values and the assumption 
of an conscientious, responsible citizenship, that is able 
to bring about change. 

Keywords: digital era; globalisation; public space; 
social networks. 
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PRESSUPOSTOS EIMPLICAQOES DA ERA DIGITAL 

Hodiernamente nao se pode escamotear as intromissoes multiplas e incisivas que o uso das 
tecnologias digitais provoca nos modos de apropriagao do mundo natural e sociocultural, bem como na 
opgao por atuagoes existenciais e formas de valorar a vida e de concretizagao de relagdes intersubjetivas 
e de adequagao ao espago publico. Designadamente ha que enfatizar e avaliar criticamente o avassalar de 
procedimentos de hiper-conexao generalizados, permitindo interagoes entre as pessoas de modo distribuldo, 
em tempo real e sem hierarquias, por sua vez, transfigurando o espago publico. Tudo isto, tambem com 
incidences fulcrais em termos de sociabilidade, na assungao de outros contextos de trabalho, aprendizagem, 
produgao de conhecimentos, participagao polltica e clvica e convivencia em geral. 

As tecnologias digitais em rede interpoem-se e influem nos modos de apropriagao do espago 
publico. Incentivam-nos a habitar mundos plurifacetados, versateis, simulados e mesdados e o consolidar 
de uma sociedade de fluxos 1 . Transportam-nos para ecossistemas digitais onde fruimos diferentes modos 
de percecionar e de estar com os outros na vida pessoal, profissional e sociocultural. Elas favorecem as 
ciberculturas, as redes sociais digitais, o acesso na Internet a grandes bases de dados e a mundos simulados 
ou virtuais onde podemos interagir com outras pessoas e com maquinas 2 . 

Enxergamos que as tecnologias digitais ocasionam uma dupla fratura com o paradigma analogico 
- mecanico, quer quanto ao modo do conceber a informagao (produgao por processos micro - eletronicos), 
quer ainda na maneira de difusao da informagao (modelo “todos - todos”) 3 . 

Avanga-se para urn paradigma comunicacional que dilacera o discurso unico hegemonico, univoco 
e unidirecional, assente na forma “urn - todos”, a favor da hiperconexao e da participagao comunicativa em 
que todos podem emitir. Isto porque os novos meios possibilitam nao apenas o poder de cada individuo 
determinar os seus habitos comunicacionais (as informagoes a consumir), mas tambem a capacidade de 
ativamente expressar-se no circuito da comunicagao. Progrediu-se de uma cultura de massas, “copyright”, 
fechada e centralizadora para uma cultura “copyleft”, aberta, colaborativa e individualizada. Esta materializada 
na crescente troca de informagao e de conhecimentos e no trabalho coletivo partilhado sob diversos formatos: 
Web, chats, e-mails, blogues tematicos, foruns de discussao, software livre, jogos online, plataformas 
interativas, redes sociais. 

1 CASTELLS, M (1996). "Fluxos, Redes e Identidades: Uma Teona Critica da Sociedade Informacional”, in: CASTELLS et al (1996). Novas 
Perspectivas Criticas em Educagao. Editora Artes Medicas Sul, Porto Alegre. 

2 Alem da tradicional comunicagao pessoa a pessoa, constata-se o multiplicar de interagoes entre pessoas e maquinas, de maquinas com 
maquinas e o aparecimento de redes sensoriais e da “Internet das Coisas” (Internet of Things - loT). Na cadeia informacional 
as maquinas de aprendizagem automatica ( machine learning), caraterizadas com «inteligencia integrada» e que comunicam e 
interagem atraves de software, constituem urn meio de assistencia na interpretagao semantica de volumes massivos de bases de dados 
e em texto, e tambem de ajuda na analise e valorizagao da informagao atraves de sistemas de classificagao e de sistemas de recomendagao. 

3 Em termos de dispositivos comunicacionais, ou seja, da relagao entre os participates da comunicagao, Levy remete para a distingao entre 
tres categorias: “urn - todos”, “urn - urn” e "todos - todos". Como exemplificativo de uma estruturagao com base no principio “urn - todos”, 
menciona a radio, a televisao e a imprensa, com a presenga de urn centra emissor a enviar mensagens para urn numero consideravel de 
recetores passivos e dispersos. Nestes “media” classicos, alem da nitida separagao entre o emissor e os recetores, com as mensagens 
difundidas estabelece-se urn contexto comum impositivo, nao acordado transversalmente e que nao resulta das agoes dos recetores. Como 
sintomatico de uma comunicagao “urn - urn”, de uma organizagao reciproca entre interlocutores atraves de contactos ponto para ponto ou 
de individuo para individuo da como exemplo o telefone e o correio. Aqui verifique-se a existencia de uma comunicagao mutua, mas nao e 
possivel efetivar-se a construgao de urn contexto comum e o concretizar de uma visao global do que acontece no conjunto da rede. E como 
elucidativo de urn dispositivo “todos - todos”, de urn contexto comum, de uma forma cooperante onde os participates enviam mensagens 
suscetiveis de serem acedidas e respondidas por todos os membros, temos a conference eletronica, “os mundos virtuais multiparticipantes, 
os sistemas de aprendizagem ou de trabalho cooperative, ou mesmo a uma escala gigante, o WWW”. LEVY, P (2000). A Cibercultura. Institute 
Piaget, Lisboa, p. 67. 
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0 mundo digital propaga-se incomensuravelmente, implementando um novo ecossistema que 
provoca diluigoes de fronteiras (real e virtual, homem e maquina), novos modelos (redes sociais virtuais, 
realidade aumentada, “Internet das Coisas” (Internet of Things - loT) e novas interagbes mediante o 
acesso a ativos de computagao distribuldos nas Nuvens (Cloud), na designada era Pos-PC. Tambem e 
premente perceber que estao a surgir toda uma serie de propriedades emergentes da interagao entre 
humanos e maquinas e, e necessario refletiracerca desta coexistencia. 4 

Participamos numa nova era patenteada com modelos digitais que irrompem nas mais 
diversas situagoes, condigoes, aplicagoes, ferramentas e interfaces. Imergimos num ecossistema cada vez 
mais numerico. Interagimos num ecossistema digital onde sao cada vez mais hegemonicas nogoes como 
virtualidade, digitalizagao, imaterialidade, instantaneidade, ubiquidade, omnipresenga, simultaneidade, 
desterritorializagao, imediatismo ... mas tambem ciberespago, hiper-conexao, ecras holograficos, 
dispositivos moveis (consolas, smartphone, tablet, portatil, smart TV ...), ambientes tridimensionais, 
modelizagao e simulagao de ambientes remotos... Big Data (dados massivos de informagao), inteligencia 
“data-driven” suportada por dados, e-lancing (plataformas de trabalho online)... 

0 emprego da palavra “era”, aplicada a conjuntura atual, nao significa apenas transitar para 
uma epoca diferente ou meramente consistir numa alteragao de conteudos. A digitalizagao introduz- 
nos noutra era, acrescentando novas matizes, planeamentos e assuntos e, sobretudo, sao as proprias 
categorias conceptuais que sofrem transformagoes. A era digital faculta ferramentas e possibilita 
ambiencias que sao oportunidade para atuagoes e concegoes que despromovem as categorias 
fundamentais outrora estabelecidas para conceber e estruturar o mundo, o conhecimento e para pensar 
0 Humano e a sua existencia historica. E urgente pensar esta novidade e pressupor que tal nao consiste 
em meros pensamentos novos, mas pensamentos que subvertem. Ha que equacionar a transigao do 
analogico ao digital e as consequencias de mudangas que acarreta na usual medida humana para 
referenciar o mundo e a vida. Inclusive, nesta nova ambiencia, interrogamo-nos acerca do debandar 
da categorizagao convencional acerca do Humano e da fragilizagao das fronteiras tradicionais para 
a sua delimitagao. 5 0 humano esta agora inserido nos fluxos comunicacionais, acometido pela 
instantaneidade tecnologica e posicionado face a materializagao de comunidades tecno-humanas e, 
mesmo, perante a perspetiva de transfiguragao do humano em pos-humano. Nova ferida narcisistica? 6 
Na senda das varias “feridas narcisistas” estamos no limiar de mais uma fissura, com o digital a 
desafiar o nosso equipamento biologico basico e as nossas percegoes comuns? Tais posigoes langam 
profundos desafios na consideragao do Humano e pressupoem a complexificagao da realidade, uma 
outra concegao de natureza humana e tambem outra explicagao para a Natureza (enquanto cpuaig). 

4 Paralelamente ao aumento de trafico de Internet mobil e da multiplicagao dos objetos conectados (em casa, no emprego, no lazer...), novos 
robots nao se restringem a tarefas repetitivas e automaticas, adaptando o seu comportamento em fungao dos sinais percebidos. E o mundo 
esta cada vez mais a ser percebido como um grande oceano de dados (Big Data) explorado por super calculadoras cada vez mais possantes 
e intrusivas. 

5 “0 Renascimento propoe-nos um vasto catalogo de paradigmas de humanidade. E a verdade e que eles ainda nos servem de referenda e 
ate ainda usamos alguns dos termos com os quais os pensadores dessa epoca formularam a sua concegao do humano e da humanidade, 
embora o humano e a humanidade se tenham de medir hoje por outras fronteiras, que nao ja as da animalidade ou as da divindade (talvez as 
da ‘pos-humanidade’!)SANTOS, LG dos (2003). “Tecnologia e selecgao. Variagoes sobre o future do humano”, in: Dilemas da Civilizagao 
Tecnologica. Institute de Ciencias Sociais da Universidade de Lisboa, Lisboa, p. 52. 

6 “Com Copernico, o homem deixou de estar no centre do universo. Com Darwin, o homem deixou de ser o centre do reino animal. Com Marx, 

o homem deixou de ser o centre da historia (que alias nao possui centra). Com Freud, o homem deixou de ser o centra de 
si mesmo (que tambem nem sequer existe, e apenas um lugar vazio, uma brecha, uma voragem) e aprendeu que 
ele proprio e constituido por uma estrutura, a estrutura da linguagem”. COELHO, EP (1967). “Introdugao a um Pensamento Cruel: 
Estruturas, Estruturalidade e Estruturalismos”, in: FOUCAULT, M et al (1967). E struturalismo - Antologia de Textos Teoricos. Portugalia Editora, 
Lisboa, p. XXXVIII-XXXIX. 
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E concomitantemente importa perceber que o uso de tecnologias da informagao e 
comunicagao digitais, nesta era marcada por uma especie de determinismo tecnologico acelerado, 
exige a tomada de posigoes esclarecidas e reflexivas. Pelo que e uma questao chave da filosofia 
contemporanea refletir sobre o pensamento do digital nos seus pressupostos e nas suas implicagoes. A 
era digital em expansao abala as cosmovisoes comuns e desafia novas especulagoesfilosoficas. Implica 
outro prisma de analise e incita a mudangas nas nossas categorias interpretativas. E carateristica da 
nossa contemporaneidade a libertagao da duragao e da materialidade a favor da instantaneidade e da 
imaterialidade. E insofismavel que estao a ser incentivados os modos de vida imediatistas, o existiraqui 
e agora global, em detrimento da consciencializagao da sucessao temporal (ontem, hoje, amanha). No 
contexto de uma cultura da instantaneidade, interessa perceber que a relagao com os outros e com o 
mundo nao passa, de modo indiscutivel, pelo valorizar da tradigao e das references historicas, nem 
pelo viver junto e pelo projetar no futuro, do mesmo modo que acontecia no passado. 

E a este respeito ha que interrogar para que novos comunitarismos as culturas de rede 
nos reenviam e impoe-se descortinar quais o(s) sentido(s) da acentuagao atual de fragmentagao 
e de globalizagao. Porque a digitalizagao das relagoes sociais e da vida em geral, que constitui o 
deslumbramento contemporaneo, nao deixa de transportar consigo serias reservas e limitagoes, ao nivel 
de uma possivel hiper-fragmentagao da realidade, de perda dos sentidos tradicionais de comunidade e 
de realidade, paralelamente a tendencia, aparentemente contraditoria, de globalizagao, omnipresenga 
e unilateralidade. Em vez de globalizagao e de comunitarismo, as investidas podem pender para a 
acentuagao de individualismo, para o risco de hipostasiar dos valores e de preocupagoes comuns 
cimentadas a nossa volta. Ou, ainda, para a hiper-fragmentagao da realidade e para a convergence de 
atuagoes, numa visao limitada, parcialmente facciosa da realidade e dissimuladora da vida. Em lugar 
da participagao ativa e do crescimento do conhecimento, na amalgama de tanta informagao, podem 
emergir a contemplagao, o consumo circular, a perda de prioridades veiculadas e o mero mercado 
informativo e o economicismo. 

Tambem ha que estar de sobreaviso face a uma acentuada orientagao neoliberal de cariz 
essencialmente economicista e para as consequencias, em termos de uma apropriagao unidimensional 
da existence humana. Aconsequente compressao espago-tempo da globalizagao, como observa Ball, 
conduz ao estabelecimento de uma nova cultura de desempenho competitive e ao emergir urn novo tipo 
de cidadania mundial. 

Ha que acautelar perante urn paradigma de gestao publica com a tonica na eficiencia, 
flexibilidade, eficacia, competitividade, pragmatismo, gestao descentralizada e deshierarquizada, por 
sua vez, fortemente condicionado pela era digital que atravessamos. Este paradigma de gestao publica 
e, simultaneamente, propulsor de uma nova cultura de desempenho competitive que, pelas exigences 
de mercado, poe a tonica num sujeito consumidor, produtor e empreendedor e que, como valores 
hegemonicos, se pauta pela competigao, autointeresse e individualismo 7 . 

7 0 rumo determinante deste paradigma vai no sentido da valorizagao da produtividade, das competences empreendedoras, da performativa 

competitiva, ou seja, das “habilidades economicamente valorizaveis”, assim como da enfatizagao das qualificagoes e conhecimentos para 
o crescimento economico. A orientagao dominante, cada vez mais, consistira na adaptagao aos incentivos do mercado, em satisfazer uma 
“civilizagao comercial”. BENTON, T (1992). “Adam Fergusons's critique of the ‘enterprise culture”', in: HEELAS, P & MORRIS, P (Eds .).The 
Values of the Enterprise Culture: the moral limits of markets. Routledge, London, p. 118) ou contribuir para o mantimento de urn “MacMundo” 
conduzido pelos interesses das industrias culturais globais". BALL, S (2001). “Diretrizes Pollticas Globais e Relagoes Politicas Locais em 
Educagao. Currlculo sem Fronteiras", 1,2, pp. 99-116. Disponivel em http://www.curriculosemfronteiras.org/vol1iss2articles/ball.pdf p.101. Os 
ditames economicistas influenciam as decisoes politicas e superentendem nas medidas educativas. Inclusive, sintomas desta harmonizagao 
podem ser encontrados em conceitos como “sociedade de aprendizagem e do conhecimento”, “economia baseada no conhecimento”, hoje 
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Ainda chamamos a atengao para o facto de este estar conectado ou “ligado” permanentemente 
em redes digitais, por si so, nao traduz um genuino enraizamento comunitario, mas apenas pode 
significar gosto por interagir, expressar, partilhar, estar disponivel para partilhar o espago publico. 
Defendemos tambem que a apropriagao do espago publico nao pode restringir-se ao florescimento de 
comunidades virtuais digitais constituidas com base em afinidades de ordem emocional ou intelectual, 
onde os individuos se manifestam com ou sem pseudonimos, atraves ou nao de compromissos 
duradoiros ou institucionais e se interligam de modo voluntario e rapido. Do mesmo modo que a 
tonica nao pode ser essencialmente colocada na emogao, no ludico, nas experiencias imediatas em 
detrimento de momentos duradoiros de reflexao. 


ESPAQO(S) PUBLICO(S) E GLOBALIZAQAO 

Insistimos que a era digital introduz outros cambiantes e despoleta outras acegoes e 
apropriagoes do espago publico outrora inconcebiveis. Comega a ser maioritaria a presenga continua 
das pessoas nas redes sociais, os relacionamentos multicanal, o trabalho em linha e as atividades 
multiplataforma, multitarefa, multifungao. 

Diferentemente do tradicional modelo de espago publico, como local fisico para as relagoes 
intersubjetivas e materializado em ruas, pragas e agoras, na sociedade contemporanea, utilizam-se 
tambem os espagos virtuais como lugares de encontro, de convivio, aprendizagem, negocio e de 
discussao. E estes nao podem ser olvidados mas sim avaliados em termos do exercicio da cidadania, 
porque hoje “pode-se ser cidadao ativo sem se sair a rua” 8 . 

Concomitantemente ha o usufruto cada vez mais expansivel de criagao de ambientes 
imersivos, onde a experience virtual e incorporada e exibida com aspetos do mundo real envolvente. 
Os prototipos tecnologicos (ecrans, computadores, tablets, consolas, smartphones...) irrompem 
e misturam-se no nosso mundo real e vivido de um modo invasivo e entrelagado comegando a ser 
familiares os conceitos de realidade aumentada, realidade integrada, “virturealidade” e “Internet de 
coisas” para expressar a comunicagao com os outros e designar a interligagao com os objetos. 

0 espago publico fragmenta-se, polariza-se, descentraliza-se acentuando estilos de 
sociabilidade e modos de convivencia entre semelhantes, em circulos sociais restritos e em espagos 
virtuais homogeneos e diferenciados, sem relagao entre si. No ciberespago e com o poder ubiquo e 
rizomatico inegavel das redes digitais, a centralidade espacial deixa de representar as fungoes que Ihe 
estavam cometidas e nenhum lugar especifico e exclusivo e privilegiado 9 . 


em dia, utilizados de modo sistematico. Esta atitude e ainda elucidativa das propriedades salvificas doravante atribuidas a educagao e ao 
conhecimento face aos atuais problemas socioeconomicos. 

8 ECHEVERRIA, J (1994). Telepolis. Ediciones Destino, Barcelona, p. 54. 

9 0 conceito de rizoma remete para a articulagao transversal de uma multiplicidade aberta de pontos de vista, para a multiplicagao de jungoes 
entre nos dispares e para uma diversidade movel de centros numa rede aberta, sem a existencia de limitagoes a priori. 0 rizoma nao tern 
um eixo genetico como estrutura, ele e avesso a centralizagao e a hierarquias superiores. 0 rizoma reenvia para os efeitos holograficos de 
envolvimentos parciais e diferentes em toda a parte dos conjuntos nas suas partes, para a dinamica autopoietico e auto-organizadora de 
populagoes mutantes que, simultaneamente, formam, expandem, modificam um espago qualitativamente diverso, um panorama marcado por 
singularidades. DELEUZE, G & GUATTARI, F (1992). Oqueea Filosofia? Editorial Presenga, Lisboa, pp: 36-56 e DELEUZE, G & GUATTARI, 
F (2007). Mil Planaltos. Capitalismo e Esquizofrenia. Assirio & Alvim, Lisboa, pp. 21- 49. 0 rizoma relaciona-se com um mapa que tern de 
ser produzido, construido, sempre demonstravel, conectavel, invertivel, modificavel, com entradas e saidas multiplas, com as suas linhas de 
fuga” (idem, ibidem). Pelo que em oposigao aos “sistemas centrados (mesmo policentrados) com comunicagao hierarquica e ligagoes pre- 
estabelecidas, 0 rizoma e um sistema acentrado, nao hierarquico e nao significante, sem General, sem memoria organizadora ou automata 
central, unicamente definido por uma circulagao de estados” [idem, ibidem). 
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A tendencia atual converge para a deslocalizagao e para a fragmentagao de interesses 
especificos, em lugar de pertenga a uma mesma comunidade, percecionada como um todo organizado 
com base numa identidade hegemonica ou dominante. E tal acontece sem a acentuagao de uma 
forma espacial precisa e de coexistencia hierarquica entre diferentes e estranhos ou entre familiar e 
desconhecido. 

Nesta linha conceptual que temos vindo a salientar, a globalizagao, constitui uma malha 
simbolica fundamental na organizagao e estruturagao da mundividencia hodierna, reenviando para 
o modo de propagagao de praticas / experiences, atraves de dispositivos tecnicos. Neste sentido, 
a globalizagao e vista em articulagao e condicionada por uma modalidade especifica de tecnicidade 
e, consequentemente, ligada a conceitos como: rede, informagao e dispositivo. Pelo que o termo 
globalizagao sera a metafora expressiva da diminuigao das barreiras espaciais, entendida como esfera 
de assungao e de irradiagao da instantaneidade, comum a todos e onde tudo, a todo o momenta, se 
joga 10 . 

Malogradamente, numa perspetiva estritamente pessimista, a globalizagao pode restringir- 
se a uma enorme exequibilidade de interagao num universo irregular, imediato e nao formatado. E 
consequente, apenas ocasionar que os nossos anseios, os nossos gostos possam ser realizados sem 
recurso as mediagoes e ao diferido. E assim, a globalizagao pode nao contribuir para o despontar 
de um mundo comum a escala planetaria, isto e, resultado de um processo coletivo em construgao 
permanente. 11 Porque o comum nao e apenas o que e partilhado, fruto de adesoes espontaneas, 
mas tambem o que se antecipa em comum e se cria numa comunidade a partir de um ponto de 
partida comum e implicando compromissos, empreendimentos comuns, coesao, empenhamento e 
envolvimento coletivo e relagoes interpessoais sustentadas. 

Globalizagao nao acarreta, por si so, a universalizagao dos projetos coletivos e a partilha 
generica dos valores. Se conduz a homogeneidade, a compressao do espago e do tempo, a erosao 
de fronteiras e de barreiras geograficas, tambem cria dissemelhanga, heterogeneidade e nao nulifica a 
diversidade cultural. 

Em verdade, hoje a respeito do espago publico e mais esclarecedor reenviar para uma 
pluralidade de esferas publicas e de espagos globais diversos (sociedades, redes sociais diferentes), 
para locais digitais de convivio e comunicagao do que invocar a ideia da materializagao de locais. 
Presentemente multiplicam-se os novos agoras eletronicos, simultaneamente, suscetiveis de ser 
observados como fatores de construgao de conhecimento, de enriquecimento subjetivo e interpessoal, 
quer como sitios do alastrar do ocio, do negocio, do mercantilismo e do uso e abuso da informagao pela 
informagao, uma especie de “Hyde Park de fim de milenio” 12 . 

10 Segundo Carmelo, na atualidade, o conceito ambiguo e gasto de “globalizagao” passa a ser um sinal chave que possibilita, simultaneamente, 
explicar, estruturar e filtrar a realidade. A globalizagao passa a ser entendida como uma “especie de capacidade anterior" que o sujeito 
global conserva e tambem percecionada como a “forma como imaginamos simbolicamente o mundo de hoje”. CARMELO, L (1999). Anjos 
e meteoros. Editorial Noticias, Lisboa, pp.104,105. De acordo com Carmelo o termo globalizagao, “mais do que um quadra ou do que 
uma categoria (...) designa antes uma situagao que inevitavelmente gera uma sumula de condigoes de possibilidade de manifestagoes 
permanentes de instantaneidade. 0 global e, portanto, neste quadra, o atributo de cada situagao particular de instantaneidade que as 
condigoes da propria globalizagao tomaram possiveis, numa dada fragao de espago e de tempo" (http://www.bocc.ubi.pt/pag/carmelo-luis- 
sujeito-global.html). 

11 No dizer de Carlo Galli, a globalizagao pode ser denotada como uma virtualidade informe que nao e pluralidade mas mera dispersao e que 
expoe qualquer ponto imediatamente a totalidade. A globalizagao potencialmente suprime as distances e faz com que o mundo seja articulado 
numa especie de imediatismo universal. “A espacialidade universal e amorfa da globalizagao nao e uma imediatez simples, natural, mas a 
imediatez universal das mediagoes”. GALLI, C (2001). Spazipolitici. L’eta modema e I’eta globale. II Mulino, Bologna, p. 170. 

12 DELARBRE, RT (1996). La NuevaAlfombra Magica - Usos y Mitos de Internet, la Red de Redes. Produccion Editorial Tabapress, Fundesco, p. 140. 
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Conjuntamente ao ja mencionado cabe focalizar na propria nogao de “publico” e estimar as 
modificagoes surgidas na sua significagao. Acontece que aquilo que vale como publico e privado e de 
ordem cultural e historica. E por conseguinte, a convencionalidade e funcionalidade da sua delimitagao 
esta sujeita a variabilidade, a ambiguidade e redefinigao em termos historicos e sociologicos. Se em 
grego a acegao de “publico” indicava algo vislvel aos olhares, ao julzo e a aprovagao da comunidade, 
constituindo o espago publico o espago clvico do bem comum, contrariamente ao espago privado, dos 
interesses particulares; no tempo presente as atribuigoes de publico e de privado sofrem alteragoes no 
sentido de incerteza de fronteiras e de dificuldade em se estabelecer com exatidao as barreiras onde 
comega o publico e onde acaba o privado. Ou seja, atualmente existem contrariedades no delimitar as 
dimensoes da vida privada e as exigences do mundo comum, este ultimo caraterizado como interagao 
comunicativa, de compartilha com os outros e de construgao de significagoes comuns, de identidades 
coletivas. 

Dentro desta ordem de ideias ha quern evoque a necessidade de uma nova reflexao sobre o 
conceito de espago publico ultrapassando a sua concegao de mero lugar onde as opinioes se tornam 
publicas 13 . 

Em nossa opiniao, tudo o que foi descrito a respeito da nogao de espago publico subentende 
a inevitabilidade de uma extensao do conceito para alem das suas delimitagoes tradicionais. Tambem 
pressupoe que na atualidade existe enorme dificuldade em configurar espagos comuns e o sustentar 
vinculos de pertenga a urn mundo comum assente na universalizagao de valores. 0 mesmo se diga, 
acerca da necessidade de ampliagao da denominagao de global, perspetivada como a impossibilidade 
de alguem ficar excluido, nao vinculado, isolado, a salvo ou condenado, no seu exterior. 0 fenomeno 
da globalizagao tern de reenviar para espagos publicos delineados como locais de encontro e de 
enriquecimento mutuo, por conseguinte, de nao contraposigao do interesse particular ao interesse 
comum, de nao oposigao entre o aqui e o acola e de nao supressao do estranho. 
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Resumen 

Para Henri-Pierre Jeudy las sociedades 
actuates estan desbordadas. No en la perspectiva 
de tener objetos 0 personas en exceso, lo que seria 
facilmente cuestionado, sino en la medida en que las 
sociedades actuates desbordan el sentido. La profusion 
de discursos e imagenes que circulan en la sociedad 
contemporanea hace a los propios objetos y a las propias 
personas insignificantes, fomentando, particularmente, 
la creciente indiferencia frente a una realidad de 
naturaleza imaginada y discursiva que no pauta ninguna 
conexion con una realidad preexistente. La information 
que los medios producen y circulan sin cesar y en 
todos los sentidos, constituye su propio referente. En 
otras palabras, se considera la realidad representada 
como realidad expresa, cayendo en total tautologia, 
que, de acuerdo con L. Sfez, caracteriza a la sociedad 
contemporanea. 

Palabras clave: sociedades desbordantes; sentido 
insignificante; subjetividad; personas. 


Abstract 

For Henri-Pierre Jeudy, societies today are 
overflowing. Notfrom the understanding of having objects 
or persons in excess, which could easily be contested, 
but rather that there is an overflowing of senses in 
societies today. The profusion of discourses and images 
that circulate in contemporary society makes objects 
and people themselves insignificant, encouraging 
particularly the growing indifference to a reality made of 
images and discursive in nature that does not display 
any anchorage in a pre-existing reality. The information, 
the media produces and circulates, ceaselessly and in 
every way, constitutes its own referent. In other words, 
represented reality is considered as reality expressed, 
falling completely in tautism (contraction of tautology 
and autism), which, according to L. Sfez, characterises 
contemporary society. 

Keywords: societies overflowing; insignificant meaning; 
subjectivity; people. 
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1. DA DESREALIZAQAO DO MUNDO 


A etica, o direito, a histdria sao coordenadores e depositaries 
de sentido que sustentam modelos de representagao do mundo e 
de interpretagao dos acontecimentos. Todavia, as relagdes com o mundo, 
com os outros, os modos de apreensao do espago e dos objectos 
nao parecem concordar com tal enquadramento simbolico. 
0 desvio entre os discursos que dao sentido ao mundo 
ou a existencia e a materialidade das coisas nao cessa de crescer. 

Henri- Pierre Jeudy 


Na perspectiva contemporanea, considerada por Jean-Frangois Lyotard de pds-moderna, 
a subjectividade e vista como fragmentada, descentrada, contraditoria, como resultado de multiplas 
determinagdes. «0 si e pouco, mas e/e nao esta isoiado, e/e esta inserido numa textura de relagdes mais 
complexa e mais movel que nunca. Ele esta sempre (...) situado em “nos”de circuitos de comunicagao, nem que 
sejam infimos. E preferivel dizer: situado em lugares pelos quais passam mensagens de natureza diversa».' 
Colocando-nos nesta perspectiva, nao existe a possibilidade de pressupor a existencia de um estado pre- 
consciente, alienado, de um lado, e a existencia de um outro estado, consciente, lucido, com capacidade de 
penetragao unitaria e total de todos os aspectos do mundo e da vida social. A conscience e sempre parcial, 
fragmentada e incompleta. Existe apenas um estado, se assim se pode dizer, permanentemente descentrado 
e contraditorio. Ou seja, sendo a subjectividade vista como o resultado de multiplas determinagoes, em geral 
contraditorias entre si e em permanente tensao mutua, nao existe o estado privilegiado de uma conscience 
toeimente lucida ou se se quiser nao existe uma posigao de sujeito privilegiada. Se somos constitu idos na 
nossa subjectividade pelas nossas diferentes posigdes de sujeito, nao existe nenhum ponto privilegiado, 
externo a essas posigdes de sujeito e toeimente imune as suas determinagoes. Como afirma Gilles 
Lipovetsky, «Narciso ja nao esta imobilizado diante da sua imagem fixa, ja nem sequer ha imagem, nada 
para alem de uma busca interminavel de Si, um processo de destabilizagao ou flutuagao psi na esteira da 
flutuagao monetaria ou da opiniao publica: Narciso entrou em orbita» 1 2 . 0 nosso interesse neste ponto de 
vise reside no facto de que a causa desta desconstrugao nao e aqui perspectivada como resultado de um 
desequilibrio objectivo, nem tampouco como consequencia da aegao de um sujeito que utilizaria em beneficio 
proprio as contradigoes existentes. 0 que gera esta equivocidade e antes um processo de subjectivagao, 
uma subjectividade multipla enquanto saber social e colectivo. Pela mesma ordem de razoes cre-se que 
realidade nao e univoca, a homonimia do real significa, precisamente, que a realidade se diz de muitas 
maneiras: ocultando-se, desvelando-se, abstraindo-se... Ja nao e mais a realidade que funda o credivel. 
E o contrario. 0 credivel e o que engendra o real » 3 . 0 sentido da realidade nao se encontra nela propria. 
Constroi-se na argumentagao dialogica que a comunicagao intersubjectiva supoe atraves, precisamente, 
de uma linguagem historicamente situada e contextualizada. Consequentemente, a comunicagao e aqui 
entendida como a partilha dos sentidos na polissemia dos mundos que os sujeitos interlocutores, historica e 
socialmente situados, criam na sua relagao dialogica. 

1 LYOTARD. JF (1989). A Condigao Pos-Modema, Trad., Gradiva, Lisboa, p. 41. 

2 LIPOVETSKY, G 1989). A Era do Vazio, Trad., Relogio D’Agua, Lisboa, p. 53. 

3 PETIT, SL (2015). Critica de las subjetividades latentes. Obtido a 27.01.2015 de http://sindorriinio.net/ofic2004/historias/autonorriia/latentes. 
html p. 23. 
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E e aqui que a expressao desrealizagao do mundo 4 se inscreve. E nao estamos a falar 
apenas da alienagao da realidade provocada pela sociedade do espectaculo, pela encenagao mediate 
numa sociedade de consumo, como tao bem elucidou Jean Baudrillard. Para este autor, a interrogagao sobre 
o real, o simulacra, a copia, destaca o desaparecimento dos modos de percepgao de um real transformado 
em puro signo, flutuante, neutralizado, imagetico. “No processo generalizado de consumo, deixa de haver 
alma, sombra, duplo e imagem, no sentido especular. Ja nao existe contradigao do ser, nem problematica do 
ser e da aparencia. Da-se apenas a emissao e a recepgao de signos, abolindo-se o ser individual no interior 
desta combinatoria e deste calculo de signos (,..)” 5 . Multiplas inteligibilidades, consoante os modos de sere de 
saber e uma pragmatica que, ocupando-se da relagao dos signos com os seus utilizadores, faz do contexto 
o campo onde se enraizam as condigoes de sentido. 

Mas Henry Pierre-Judy vai ainda mais longe na sua reflexao: 

(...) a actual sociedade nao e, por conseguinte, transbordante de sentido porque da em 
espectaculo a realidade, mas porque se situa alem da espectacularizagao, porque neutraliza 
a oposigao entre a realidade e os seus simulacros mediates. E por isso que a critica da 
sociedade do espectaculo, a partir do desfasamento em relagao a uma suposta realidade 
exterior que Ihe servisse de referente, se tornou obsoleta e ingenua, visto ter passado a estar 
integrada no proprio sistema mediate e a servir de alimento ao proprio funcionamento das 
redes da informagao 6 . 

0 processo de desrealizagao do mundo encerra uma outra dinamica: os discursos e as imagens, 
sobretudo mediates, perderam qualquer ancoragem numa realidade pre-existente. Os acontecimentos ja 
nao tern necessariamente que preceder a informagao mas converteram-se em pretextos para as mais diversas 
performances mediates. Como afirma Adriano Tavares Rodrigues, estes sao ja meta-acontecimentos e nao 
somente pseudo-acontecimentos pois eles possuem uma forga constitute da realidade que encerram. «E 
a informagao que constitui agora o referente dos efeitos de sentido que os media produzem e fazem circular, 
incessantemente e em todos os sentidos, ao longo das redes telematicas» 7 . 

0 sentido nao se confunde, portanto, nem com a significagao daquilo que dizemos ou mostramos 
nem com a realidade a que nos referimos quando falamos. Encontra-se, simultaneamente, dentro e fora 
dos enunciados. Esta, ao mesmo tempo, todo em cada uma das formas expressivas e todo na totalidade do 
discurso. Desapareceram, assim, a mensagem, o sujeito emissor, o sujeito receptor. E suprimida a realidade 
do sujeito, a realidade do mundo, e fraccionada a realidade interactiva dos individuos. Para Lucien Sfez 
estamos em pleno no ambito do tautismo: 

A comunicagao nao e mais do que a repetigao imperturbavel da mesma (tautologia) no silencio 
de um sujeito morto, ou surdo-mudo, fechado na sua fortaleza interior (autismo), captado por 
um grande Todo que engloba e se dissolve ate ao menor desses atomos paradoxais. Essa 
totalidade sem hierarquia, esse autismo tautologies, designo-os eu por tautismo, neologismo 
que condensa totalidade, autismo e tautologia. A comunicagao faz-se assim de si para si 


4 Expressao de Henry-Pierre Jeudy que serve de titulo ao terceiro capitulo da obra. Cfr. JEUDY, H-P (1995). A Sociedade Transbordante. Trad., 

Edigoes Seculo XXI, Lisboa. 

5 BAUDRILLARD, J (1981). A Sociedade de Consumo, Trad., Edigoes 70, Lisboa, p. 239. 

6 TAVARES RODRIGUEZ, A(1981). “Prefacio”, in: JEUDY, H-P (1995). Op. c it, p.11. 

7 Ibid., p. 9 
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mesma, mas de um “si” diluido num todo. Essa comunicagao e, pois, a de um nao-em-si para 
um nao-em-si mesmo 8 . 

No tautismo encara-se a realidade representada por uma realidade expressa 9 . Toma-se o 
representado pelo representante. Esta confusao generalizada, segundo o mesmo autor, devemo-la a um 
nonsense inicial que se manifesta quando se procura representar o real para o exprimir ou exprimi-lo para o 
representar. Quando se julga que o que nos e dado ver pela representagao e a expressao da realidade do 
mundo sensivel, ou ainda quando se interpreta a realidade sensivel e imediata como uma encenagao, uma 
realizagao. 0 real nao e ja senao aquilo que se inventou sob esse nome e assim se exprime. No universo 
descrito por este autor nao existe verdadeiro nem falso. 0 proprio social e um gigantesco paradoxo. Com 
efeito, quando tudo e socializado, o social desagrega-se, desaparece. Um imenso todo que nos engloba e 
emque somos diluidos. 

Aplicado a comunicagao, esse sistema conduz a confusao total do emissor e do receptor. 
Num universo em que tudo comunica, sem que se saiba a origem da emissao, sem que se 
possa determinar quern fala, o mundo tecnico ou nos mesmo nesse universo sem hierarquias, 
senao mesmo confundidas, em que a base e o cume, a comunicagao morre por excesso de 
comunicagao e mergulha numa interminavel agonia em espirais 10 . 

Retomando a interpretagao de Adriano Tavares Rodrigues, afirmamos a necessidade de distingao 
entre o sentido tanto da significagao dos discursos e das imagens como da realidade a que se referem. 

A significagao estabelece a relagao semantica entre, por um lado, as materialidades expressivas 
que integram os discursos e, por outro lado, as ideias ou conceitos a que estao associados, 
ao passo que o sentido e de natureza pragmatica; tern a ver com as razoes que levam os 
interlocutores a inserir os seus discursos num determinado processo enunciativo e a encadear 
os enunciados uns nuns outros. Um enunciado pode ter uma significagao perfeitamente dara e, 
no entanto, a sua enunciagao nao ter qualquer sentido 11 . 

Henri-Pierre Jeudy tern pois razao em insistir varias vezes na natureza ambigua do sentido, uma 
vez que a sua presenga e sempre, ao mesmo tempo, excessiva e insuficiente. 

2. SUJEITO E COMUNICAQAO 

Gostariamos ainda de apresentar, ainda que sinteticamente, a reflexao que L. Sfez faz na sua obra 
Critica da Comunicagao a proposito dos diferentes modos de perspectivaros processos de comunicagao, uma 
vez que ai se encontram conjugados, de forma diferenciada, sujeito e realidade, aduzindo a desrealizagao 
do mundo. Este autor fala-nos de tres atitudes que, simultaneamente, representam (e expressam) tres 
momentos diferentes, a partir da emergencia da Modernidade, da cultura ocidental. 


8 SFEZ, L (1994). Critica da Comunicagao. Trad., Publicagoes Instituto Piaget, Lisboa, p. 76. 

9 SFEZ define assim esta nogao: «Tautismo: neologismo formado por contracgao de “tautologia” (o “eu repito, portanto provo” tao proclamado 
nos “media”) e "autismo" (o sistema de comunicagao toma-se surdo-mudo, isolado dos outros, quase autista), neologismo que evoca uma 
visao totalizante, quase totalitarian ibid., p. 76. 

10 Ibidem. 

11 TAVARES RODRIGUEZ, A (1981). Op. cit., p.13. 
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A primeira atitude, a mais classica, e designada por Sfez como Representar ou a Maquina. Nesta 
atitude pressupoe-se a existencia do sujeito e apela-se para o discurso da razao. 0 homem continua a ser 
fundamentalmente livre perante a tecnica: Sabe usa-la e nao se subordina a ela. A proposigao com domina-o. 
E “com” a tecnica que o homem cumpre as tarefas que ele determina Trata-se da metafora da “maquina de 
comunicar” com o mundo: a maquina e exterior ao homem e ele usa-a para dominar as forgas da Natureza. A 
maquina e, pois, urn simples utensilio para que o homem cumpra a sua acgao mais facilmente. Existiria aqui 
uma coincidence total das teorias classicas da representagao e da comunicagao. Ambas repousam sobre 
uma tripartigao. A comunicagao, com efeito, faz a distingao entre emissor-receptor e introduz entre eles urn 
canal. A representagao apela a urn mundo objectivo e a urn representado, ligados por urn mediador, voltado 
de urn lado para o mundo objectivo e do outro para o signo que garante. Entende-se aqui a realidade como 
objectiva e universal, exterior ao sujeito que a representa. 

Na segunda atitude - Exprimir, ou o organismo - os objectos tecnicos sao o nosso meio “natural" 
porque estamos subordinados a visao do mundo que eles induzem. Nesta organizagao em que somos parte 
de urn todo, o que conta e determinar as mudangas possiveis e analisar o papel dos elementos que formam 
esse todo que se chama Universo. Acaso e necessidade: as regras nao sao estabelecidas uma vez por 
todas, subsistem bolsas aleatorias e a identidade de urn sujeito esta pontualmente por definir. A preposigao 
em domina-o. A ideia de dominio apaga-se para dar lugar a de adaptagao. 

Aqui o homem insere-se num outro modelo, o do organismo , que faz parte de uma relagao 
interna das partes e do todo. A metafora do organismo comanda os desenvolvimentos de uma ecologia 
universalizante e encontraremos o trago disso nas muitas teorias da comunicagao. 0 artefacto nao e, pois, o 
utensilio, mas o proprio meio, ao mesmo tempo politico, social, e economico, biologico, tal como o ideologic®, 
no seio do qual o homem se completa a si mesmo, sem poder ultrapassar os limites nem recusar a presenga. 
0 com nao foi exactamente expulso, porque nos vivemos com e num mundo pleno de maquinas e isso e para 
nos uma especie de natureza. 

Aqui a comunicagao e vista como a insergao de urn sujeito complexo num envolvimento em si 
mesmo complexo. 0 sujeito faz parte do meio e o meio faz parte do sujeito. Causalidade circular. Ideia 
paradoxal de que a parte esta no todo que e parte da parte. 0 sujeito permanece, mas integrou-se no mundo 
e a sua realidade ja nao e objectiva. Ela existe...em mim. Eu existo...nela. Nao ha, pois, necessidade da 
representagao e dos seus limites. 

Estas duas posigoes parecem-se opor-se, mas para este autor a sua oposigao e apenas conceptual, 
porque, na ciencia e na politica tradicionais da comunicagao, elas completam-se, corrigem-se, harmonizam- 
se. De urn lado, uma representagao que multiplica os signos e os signos de signos para tentar abranger o real 
concrete) dos individuos e dos grupos; uma representagao que rege os sujeitos representados, com as suas 
divisoes territoriais e sociais, mas apodera-se ela mesma, entretanto, de uma mecanica de separagao, de 
uma desrealizagao total. Os signos tendem a substituir-se as coisas que representam e formam assim uma 
entidade abstracta que vale por si propria. E isso em cada nivel de representagao. 

Do outro lado, uma visao expressiva da comunicagao que preenche essas divisoes, apresentando 
uma ligagao de outro tipo: uma ligagao simbolica. Convocando cultura, tradigoes, memorias do passado sob 
a forma de imagens “significativas”, e para a interpretagao que ela se inclina. Estas imagens, com efeito, sao 
ambiguas, polissemicas e, quanto mais o sao, mais a identificagao dos individuos e dos grupos com elas sera 
possivel. 

Porfim, L. Sfez fala de uma terceira atitude que, segundo este autor, seria a mais actual e marcante 
na sociedade ocidental contemporanea - Confundir, ou Frankenstein: o tautismo 
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Frankenstein seria a metafora mais justa e o “tautismo” o seu conceito. Metafora e conceito que, 
conjuntamente, tecem esta terceira atitude: a verificagao tecnologica domina o homem, rege a sua visao 
do mundo. 0 sujeito nao existe senao para o objecto tecnico que Ihe aponta os seus limites e determina as 
suas qualidades. E aqui e a preposigao por que o domina. Pe/a tecnica, o homem pode existir, mas nao para 
la do espelho que ela Ihe mostra. 0 artefacto aqui ja nao e o utensilio ou o meio, mas urn efeito, urn efeito 
que se aceita como causa. A maquina criada pelo homem torna-se no seu proprio criador. Lima especie de 
adequagao entre o sujeito humano e o objecto tecnico que faz do primeiro urn desdobramento do segundo. 
Assim, sujeito e objecto, produtor e produto, aparecem confundidos. Esta ultima figura, cujo esbogo tern 
ainda, como o proprio autor admite, qualquer coisa de ficgao cientifica, desenvolve-se gradualmente com 
uma grande carga simbolica. 

Aplicado a comunicagao, esse sistema conduz a confusao total do emissor e do receptor. 
Num universo em que tudo comunica, sem que se saiba a origem da emissao, sem que se 
possa determinar quern fala, o mundo tecnico ou nos mesmos nesse universo sem hierarquias, 
senao mesmo confundidas, em que a base e o cume, a comunicagao morre por excesso de 
comunicagao e mergulha numa interminavel agonia em espirais. E a isso que eu chamo de 
“tautismo”, neologismo contraido de autismo e tautologia, evocando sempre a totalidade e o 
totalitarismo 12 . 

Notavel diferenga de ponto de vista. Formulagao nova da nossa relagao com o mundo. Se a 
“comunicagao” e o termo que designa essa relagao, e bem verdade que devemos entao mudar os termos, as 
definigoes, os conceitos que a todo o momento apoiavam a analise. 

Estariamos, pois, na sociedade Frankenstein, essencialmente caracterizada por uma infinita 
circularidade. Julga-se estar na expressao imediata, espontanea onde reina e domina a representagao. 0 
produtor e produto e produtor ao mesmo tempo, nao existe comego nem fim. Quando se julga que o que nos 
e dado ver pela representagao e a expressao propria da realidade do mundo sensivel, ou ainda quando se 
interpreta a realidade sensivel e imediata, como uma encenagao, uma realizagao. Suprimidas a realidade do 
sujeito, a realidade do mundo, estilhagando a realidade interactiva dos individuos. 

No tautismo encara-se a realidade representada por uma realidade expressa. 0 real nao e ja 
senao aquilo que se inventou sob esse nome e assim o exprime. Toma-se o representado pelo representante. 
Tomam-se as realidades de segundo grau formadas pelos emissores ou as realidades de terceira grau 
formadas pelos receptores por uma unica e mesma realidade, de primeiro grau, que se confunde com os 
dados em bruto. Como se houvesse dados em bruto, como se a cadeia de intermediaries, que dai extrairam 
a informagao, produto do seu quadra, a sua encenagao ate ao receptor, fosse bruscamente suprimida. 

As praticas “mediaticas”, pelas quais, tal como somos, nos informamos dos acontecimentos 
do mundo em que estamos mergulhados, nao escapam a esse modelo de representar e do exprimir que, 
sobrepondo-se, confia a confusao do emissor e do receptor sem que possamosencontrar ja qualquer fonte no 
real, fora do circuito fechado das mensagens que se relacionam umas com as outras em espirais discursivas. 
As estruturas nao estao nos sujeitos nem na sociedade, mas resultam dos contextos particulares em que se 
desenvolvem as interaegoes tomadas num “fluxo comunicacional”. 

Esta perspectiva, pela sua radicalidade, e, no nosso entender, de dificil aceitagao. Reconhecemos 
pertinencia na sua analise, a qual nos estimula conceptualmente, mas temos dificuldade em nos identificarmos 


12 SFEZ, L (1994). Op. erf., p. 76. 
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com a mesma. Clara que para o autor a nossa dificuldade em aceitar que nao existe nenhuma ruptura 
entre individuo e sociedade, dado que o individuo e um sistema de relagoes, deriva directamente da matriz 
filosofica moderna que limita a nossa compreensao e restringe a nossa expressao. 

Aceitamos nao so que toda a descrigao da realidade e selectiva, mas tambem que toda a 
descrigao da realidade e construgao, contrastada, comparada, descritiva e, em ultima analise, fundamentada 
intersubjectivamente. Mas esta perspectiva continuara a desafiar-nos na procura humana de dotar de 
sentido(s) multiplos e plurais a sua existencia. Certo, o objecto desmaterializa-se, perde a sua potencia 
simbolica e a imagem acaba frequentemente por substitu l-lo. Vimos como as tecnologias da informagao 
dispensam ate o simbolismo do objecto, sobrepondo a imagem ao objecto. Certo, o real nao tern o seu duplo 
na imagem, ele e a propria imagem, e a pressao entre imagem e acontecimento alimenta o ritmo de uma 
desrealizagao constante mas se o principio do sentido e a indefinigao e reside nessa vaga de desconhecimento 
como garante de uma abertura indefinida de sentido, entao nao se exige menos do individuo que faga um 
esforgo pela ciencia, num desdobramento de sentidos, construindo o real como forma de evitar a indiferenga 
ou 0 niilismo cinico. 

Os discursos sobre o “vazio”, sobre o “efemero”, sobre a “desrealizagao do mundo”, acabam 
por produzir uma negagao estereotipada das angustias, das coleras, das emogoes, das 
tentativas de violencia critica..como se o individuo nao tivesse senao que assistir a sua 
propria desrealizagao. Pouco importa se e mera ilusao ou ficgao. Cada um sabe que a ilusao 
permanece fundamental, existencial e que, neste sentido, perde praticamente o seu estatuto de 
ilusao tornando a emogao sempre possivel 13 . 


13 JEUDY, H-P (1995). Op. c/f„ p, 100. 
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A abulia democratica como estrategia ideologica de 
redugao do humano 

Democratic Aboulia as an Ideological Strategy to Reduce the Human 

Fernando EVANGELISTA BASTOS 

Instituto de Filosofia, Universidade do Porto, Portugal. 


Resumen 

El valor inalienable de la dignidad humana, 
como la marca de la civilization, como expresion de 
un individuo autonomo e independiente, que contribuye 
a la manifestation de una manera mas autentica 
humanidad, no pasa de pura abstraction ideologizada 
dado que la politica democratica carece de una 
interaction y una participation que la definen. Por esta 
razon, es imprescindible la inmanencia experimentada 
de los ideales democraticos ya sea en las personas 0 
en sus acciones; ningun ser humano deberia alienar 
su responsabilidad como ciudadano. As! como nadie 
puede enamorarse porotro, tampoco ningun ciudadano 
puede vender su participation en la construction y en 
las direcciones que el mundo adopte. El yo es siempre 
antes que nosotros; primeramente, yo para, solo 
entonces, poder llegar a ser, verdaderamente, nosotros 
mismos. Si alteramos el orden se pierde la consistencia 
de los ideales de cada uno, sobreviviendo solo los 
estereotipos bajo la forma de ideologlas no practicadas 
0 practicables. 

Palabras clave: democracia; sumision; dignidad; 
politica. 


Abstract 

The inalienable value of human dignity, as 
a civilizational landmark, as the expression of an 
autonomous and independent individual who contributes 
to the manifestation of a more authentic humanity, is no 
more than a pure ideologically structured abstraction, 
since democratic politics lacks an interaction and a 
participation which defines it. Thus, there is an urgent 
need for the experienced immanence of democratic 
ideals, whether in individuals or in actions; no human 
being should be able to alienate this which is their 
responsibility as citizens. Much as no one can fall in love 
on our behalf, no citizen can sell their participation in the 
construction of the world and the directions it takes. The 
I before the we is, always, firstly I to only afterwards be 
able to truly become we. If we change the order, we lose 
the consistency of the ideals of each person, from which 
only stereotypes survive under the form of unpractised 
or impracticable ideologies. 

Keywords: democracy; submission; dignity; politics. 
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Aptidao. Numa humanidade tao altamente desenvolvida 
como e a atual, cada urn, pornatureza, 
recede em dote acesso a muitos tatentos. 
Cada qua! tem talento inato, mas so a poucos e dado pornascenga 
e pormeio da educagao o grau de tenacidade, p 
ersistencia e energia, para que o individuo se torne, 
reatmente, urn talento , para que, portanto, 
venha a ser aquilo que e; ou seja, traduza isso em obras e agoes. 

Nietzsche: Humano, Demasiado Humano. 


A nova reestruturagao das relagdes globais e da racionalidade tecnocratica/burocratica faz 
ressurgir o problema da justificagao filosofica das normas fundamentals da acgao politica. De facto, aquilo 
que caracteriza de forma incisiva, e decisiva, o mundo contemporaneo e o horizonte de possibilidades da 
utilizagao dos recursos tecnologicos em todas as dimensoes do humano, com particular enfase na gestao 
e criagao da intencionalidade politica. Nunca, como hoje, a tecnologia pos ao dispor do homem tantas 
exploragoes e solugoes que podem ser disponibilizadas ao servigo da realizagao de uma democracia 
real. Mas tambem, com identicas oportunidades, nunca a tecnologia disponibilizou tantos e tao eficazes 
instrumentos de controlo da liberdade humana e do exercicio politico totalitario. 

Com efeito, as tecnologias permitem hoje o controlo efectivo, em tempo real, de tudo quanto o 
humano realiza num dado e preciso momenta. E, por conseguinte, a partir desta nova realidade, destes 
diferentes desafios postos ao homem e a sociedade contemporanea, que devemos repor a pergunta a 
respeito dos fins ultimos que o sistema democratico nos coloca, a todos, hoje. 

Se associarmos a nogao formal da tecnologia ao significado, tambem ele formal, de democracia, 
resulta de forma exponencial uma melhoria da qualidade das vivencias democraticas, no sentido em que se 
pode, ja no presente, vislumbrar variadissimas possibilidades de aplicagao que poderiam permitir ultrapassar 
muitas das aporias colocadas, ao longo dos seculos, ao modo de dar sentido pratico a semantica democratica. 

A opgao e, pois, para todos nos, bastante clara: autonomia, liberdade, democracia, dignidade 
individual ou democracia simulada numa retorica instrumentalizada que oculta, por essa via, o mesmo 
totalitarismo e o mesmo fascinio de exercer o poder sobre os outros. Ou seja: colocar a tecnologia ao servigo 
da democracia ou, pelo contrario, permitir o seu uso para a melhoria de estrategias de coagao? 

Por nao ser, exactamente, urn optimista quer do homem na sua individualidade, quer da sua 
aptidao social para olhar o outro como se olha para nos mesmos, afirmamos, com o beneplacito da Historia, 
que o eterno retorno das tentagoes hegemonicas na politica reencontram as condigdes ideais que a tecnologia 
Ihe disponibiliza. 

Vejamos entao. 0 tempo em que uma comunidade de conhecimento se assumia como uma 
associagao de homens que encaravam o saber como fim em si mesmo, como desafio mobilizador de urn 
certo modo de estar no mundo, como sendo capaz de doar sentido a propria vida, continua apenas a fazer 
parte de urn discurso beatificado por uma intencionalidade de papiro 1 . 

1 0 que esta expressao metaforica pretende salientar reduz-se simplesmente a uma certa tendencia, muito vulgar nos discursos politicos, de 

exaltar as diregoes trans-subjetivas que se consideram suficientemente distintas e nobres para elevar nao so o discurso mas tambem o sujeito 
que o profere, numa atitude de que quern fala, fala em cima de urn palanque insuspeito com extrema consideragao pelos outros. 0 saber como 
poder e, assim, instrumentalizado, posto ao servigo manipulador de quern reconhecendo o poder do saber e do conhecimento faz deles meios 
e nao fins em si mesmos. Esta intencionalidade de papiro, a que nos referimos, nao passa de uma falacia assente numa petigao de principio; 
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A cientificidade invadiu todas as dimensdes do humano, desde a forma como nos 
relacionamos com os outros ate ao modo como somos constrangidos a preservar a propria comunidade 
de que fazemos parte. Tudo passou a reduzir-se ao tecnico e, nesse sentido, apenas os tecnocratas 
parecem estar em condigoes de equacionar e resolver o que a posse dessa competencia permite. 

Se, no piano formal, consideramos a partilha, a confianga e o reconhecimento como aspectos 
essenciais a consolidagao de uma comunidade, a sua falencia torna-se inevitavel face ao que ela representa 
hodiernamente. Aconstrugao dessa confianga esta directamente relacionada com a capacidade demonstrada 
por cada urn em se relacionar, de perceber, de incluir e de reconhecer o outro no seu universo de referenda, 
de sentir a sua presenga para o bem ou para o mal. 

A ideia de comunidade funda-se, assim, num acto de atribuir, por anuencia voluntaria, urn certo 
valor ao outro e de, por conseguinte, aceitar a sua integragao iniciando com ele uma estreita inter-relagao 
baseada na palavra e na proximidade como inter-mediadores da valoragao, da confiabilidade que todo o 
acto de reconhecimento implica. Neste sentido, sendo a confianga uma pratica social e nao urn conjunto de 
crengas e, justamente por isso, urn problema pratico, urn problema politico. 

Este problema concrete) impos a historia do pensamento politico, a necessidade de tragar mapas 
de designios sociais, de direcgoes comunitarias, na busca de melhores e mais eficazes organizagoes, tendo 
em vista a maior felicidade. 0 momenta em que nos encontramos, confuso e ambiguo, exige, porventura, 
a reconfiguragao desse paradigma que apenas se preocupava em pensar o mundo. A realidade confronta- 
nos com uma hipostasia social fracassada; ja poucos pensam e vivem com; ja poucos olham o futuro em 
comunidade. Dai que as utopias sociais tenham deixado urn rasto de ideias fossilizadas, de esperangas que 
tiveram mais a ver com esteticas discursivas do que com transformagoes efectivas da humanidade ou de 
cada homem. Uns dirao que elas nao foram suficientemente mobilizadoras para que o homem fosse capaz 
de reconfigurar a sua relagao de poder com o mundo, com os homens e com o proprio poder; outros, ainda 
mais descrentes, sublinham que o discurso politico se transformou em metafisica criando urn fosso entre 
teoria e acgao, entre linguagem e mundo, entre projecto e sociedade, entre tudo isto e cada homem. Neste 
sentido, afirma Touraine: 

Procuramos durante muito tempo o sentido da nossa vida numa ordem do universo ou num 
destino divino, numa cidade ideal ou numa sociedade de iguais, num progresso sem fim ou 
numa transparency absoluta. Mas essas tentativas (ainda presentes) esgotaram-se porque tais 
mundos ideais nos pareceram cada vez mais longinquos e mesmo imaginarios, a medida que 
a nossa capacidade de agir, isto e, de produzir mudanga, aumentava, e que o recurso a urn fim 
supremo instaurava o bloqueamento do presente 2 . 

Urn dos factores que mais contribuiu para o silenciamento da capacidade utopica humana foi o 
poder real que sobre os homens, outros homens sempre souberam exercer mas que hoje, sob o alcance 
da ciencia e da tecnica, apenas alguns possuem. Nao e por isso estranho que as questaes politicas, 
sociais, mas tambem pessoais, estejam sob o controlo de quern possui esse mesmo poder de ter poder. A 


apenas se assume o saber e o conhecimento como fim em si mesmo na direta medida em que se ere que esse e o melhor meio para atingir 
urn fim e, por conseguinte, se assim nao se proceder, corre-se o serio risco do outro(s) nao credibilizar o meu discurso. Por conseguinte, esta 
intencionalidade de papiro, esta muito associada ao carater nao do orador, mas antes ao carater que o auditorio espera do orador. Condigao 
que ja Aristoteles salientava quando referia que se persuadia pelo carater quando o discurso era proferido, de urn tal modo, que deixava a 
impressao de o orador ser digno de fe. Cfr. ARISTOTELES (1998). Retorica. Lisboa, Imprensa Nacional Casa da Moeda. 

2 TOURAINE, A (2005). Um Novo Paradigma. Trad., Armando Pereira da Silva, Lisboa, Instituto Piaget, p.122. 
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instrumentalizagao da ciencia e da tecnica, mantendo a ideia de que qualquer comunidade exige organizagao, 
disciplina e, sobretudo, que uns obedegam para que outros mandem, continua impor-se como paradigma 
incontornavel da idiossincrasia politica. 

Este objetivo atavico tem conduzido a repressao da comunicagao e da discussao publicas, a 
redugao da participagao dos cidadaos, ou seja, a domesticagao generalizada, mesmo que nao total, porque, 
como diz 0 poeta, ha sempre alguem resiste, ha sempre alguem que diznao. Problema, que nao sendo novo, 
encontra agora condigoes instrumentals muito mais eficazes. Recordamos que nao e 0 saber, em si mesmo, 
que esta em causa mas, sobretudo, numa sociedade tecnologica, a utilizagao do poder que ele confere 3 . 

Asociedade de direito esta ultrapassada porque a maquina do poder pode manipular sem deixar 
rastos, contorna a lei sem (quase) nunca se confrontar com ela. Assim, em muitas sociedades atuais; ditas 
democraticas, a lei torna-se inutil, bem como inutil se torna a tecnologia se nao estiver ao servigo do reforgo 
da nossa liberdade, dignidade e felicidade 4 . Ja Sieyes constatando esta realidade, observava: 

A longa servidao dos espiritos introduziu os preconceitos mais lamentaveis. 0 povo ere, quase 
de boa-fe, que nao tem direito a nao ser ao que Ihe e permitido por leis expressas. Parece ignorar 
que a liberdade e anterior a toda a sociedade, a todo 0 legislador; que os homens se reuniram 
apenas para por os seus direitos a salvo das empresas dos maus, e para se entregarem, ao 
abrigo desta seguranga, a urn desenvolvimento das suas faculdades morais e fisicas mais 
extenso, mais energico e mais fecundo em usufrutos. 0 legislador foi estabelecido nao para 
conceder, mas para proteger os nossos direitos. Se limita a nossa liberdade, fa-lo somente no 
que diz respeito aos actos que seriam danosos a sociedade, e, por conseguinte, a liberdade civil 
estende-se a tudo aquilo que a lei nao proibe 5 . 

Este caracter pensado e, sobretudo, vivido, como forma inultrapassavel de ser e de estar em 
sociedade, incutiram desde cedo a convicgao de que a alienagao de cada vontade seria condigao sine qua 
non a sobrevivencia da comunidade e, por consequencia, de cada urn dos homens. Aspecto que 0 proprio 
regime democratico caucionou pelo justificado valor atribuido ao bem comum relativamente aos interesses 
individuals, mas onde nem sempre fica claro se esse bem comum e de suficientemente muitos ou apenas 
de poucos... E se, formalmente, a concepgao de democracia foi evoluindo ao ponto de considerar essencial 
a participagao dos seus cidadaos, 0 que de facto se verifica, por sistema, manifesta-se numa tentativa de 
coagao, por parte das comunidades politicas organizadas, sempre que 0 conteudo dessa participagao nao 
corresponde aoque dela se espera; ou seja, quern gere essas comunidades politicas aprecia substancialmente 
mais os vassalos do que verdadeiros cidadaos. 

0 homem das democracias contemporaneas nao passa de mero consumidor de direitos atraves 
de urn tipo de cidadania que, sendo passiva, mesmo assim, Ihe garante urn grau suficiente de seguranga e de 
contrapartidas (emprego, subsidios etc.) 6 . Aracionalidade tecnologica coloniza a vida na sua transversalidade 

3 ARSAC, J (1995). A Ciencia e o Sentido da Vida. Trad. Fernando Tomaz, Lisboa, Instituto Piaget, p.170. 

4 Um dos caminhos possiveis para que tal acontega passa, eventualmente, por um processo de vulgarizagao como meio que permite ao cidadao 
compreender o que esta em jogo. Arsac, atraves do exemplo da informatica, esclarece: «Se o cidadao for iletrado em informatica 
sera dominado por maquinas que o ultrapassam. Para que elas estejam ao nosso servigo, e nao o contrario, e preciso que 
tenhamos o dominio intelectual delas, nao nos seus ultimos pormenores, mas pelo conhecimento dos principios subjacentes. Voltamos ao 
mesmo ponto: a vulgarizagao e necessaria para uma vida harmoniosa num mundo de alta tecnicidade» (ARSAC, J (1995). Op. cit., p. 180). 

5 SIEYES (2008). Oqueeo Terceiro Estado? Precedido de Ensaio sobre os Privilegios. Trad. Teresa Meneses e Joao Tiago Proenga, Lisboa, 
Circulo de Leitores, p. 44. 

6 0 consumo foi, sobretudo, no ultimo quarto do seculo passado, encarado como instrumento de libertagao. Esse consumo de bens invadiu toda 
a vida do homem acabando por reduzi-lo a essa condigao alienada de que o persistente consumo Ihe abriria as portas a uma maior afirmagao 
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e impoe-lhe matrizes tecnicas imperativas, quer sob as formas de ser/estar, quer sobre a forma de pensar e 
ver 0 mundo (Gounari 7 ). As contrapartidas de que goza o cidadao fazem mais pela opressao do que todas as 
guerras, censuras ou fuzilamentos do passado. 

A sensagao de seguranga em que se deixam enredar, a anomia da atitude de consumo em que 
se deixam encarcerar, como satisfagao de uma situagao menorizada, criam as condigoes efetivas para uma 
gradual mudanga de regime que ira acomodar urn acervo de homens sem convicgoes, sem projetos comuns, 
sem futuro e cujo contentamento se restringira as benesses que a classe politica decidir, em cada momento, 
conceder-lhes. Este alheamento civico transformara o homem revolutionary do passado num indigente 
politico, num serdesprezivel e, por isso mesmo, desprezavel. A abulia de que sofre o homem contemporaneo 
remete-o para o circulo consequente de uma inagao civica que se manifesta numa incapacidade apreciativa, 
numa indiferenga, que acaba por bloquear qualquer projegao para o futuro e hipotecar a fruigao do presente. 

Alem do mais, a massificagao do cidadao consumidor tern sofrido fortes e profundos revezes 
em regioes geopoliticas que tradicionalmente o promoviam, mas sem que com isso se tenha alterado a sua 
condigao de vassalagem. 

Em termos qualitativos, e de apreensao critica, os regimes democraticos encontram-se fragilizados 
precisamente porque a forma de participagao contemporanea (como exercicio da cidadania) nao se encontra 
manifesta em rotinas de acgao continuada, em formas autonomas de analise critica, surgindo apenas como 
momentos pontuais de denuncia e de protesto face as solugoes apresentadas em legislagoes (decretos 
e normativos), revelando que os cidadaos aliciados pela concessao de certos direitos acabam por perder 
muitos outros. Alem disso, a participagao ao ser assim vivida como reacgao, e nao como acgao, acaba por 
transforma-la em mero espago egocentrico na medida em que a reacgao surge em fungao das ja referidas 
contrapartidas. 

Em resultado desta alienagao, os cidadaos afastam-se e sao afastados dos locais de decisao 
contribuindo, por omissao e abulia, para urn fosso cada vez maior entre governados e governantes. A sua 
participagao na vida publica e entendida como actividade ocasional, quase sempre sentida como sendo 
obrigagao desagradavel, quase forgada, heretica, quando os projectos pessoais sao postos em causa e a sua 
participagao nao e realizada como fim em si mesma: consequencia indissociavel do facto de se ser cidadao 
numa democracia. 

Na cultura democratica ocidental, amplas camadas da populagao tern visto nao apenas o 
alargamento dos seus direitos politicos mas tambem o reconhecimento de certos direitos sociais e culturais; 
pelo menos no piano estritamente formal. Porem, como o poder continua a estar na posse de urn grupo que 
representa uma elite burguesa (no sentido em que sao estes que dispoem de vastos recursos economico- 
financeiros) e, por isso, sendo proprietary de uma cada vez mais ampla diversidade dos mas media , continua 
a dispor do poder de controlo da opiniao publica; de conduzir os cidadaos ao consumo, pelos modelos 
propagandeados; de impor carencias, onde elas nao existiam; de despertar desejos e convicgoes de que a 
riqueza e urn bem acessivel a todos, apesar dela, cada vez mais, se concentrar num numero cada vez menor 
de pessoas. 

Segundo Thomas Piketty, quern tiver a capacidade de ser proprietary numa epoca em as rendas 
sao superiores aos salarios e a produgao, torna-se rapida e proporcionalmente mais rico. 0 incentivo e ser 


social, ou seja, o consumo criava-lhe a sensagao, reconfortante, de ser mais homem e sobretudo de ser mais cidadao. Como consequencia, 
quando se fala de cidadania, a sua qualidade nao pretende estabelecer, como no passado, uma correlagao entre cidadao, direitos e deveres, 
mas antes identificar a propriedade daquele que possui condigoes de acesso ao consumo. 

7 GOUNARI, P (2009). A Democracia na Era Tecnologica. Trad., Maria Correia e Pedro M. Patacho (Introdugao), Mangualde, Edigoes Pedago, 
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rendeiro, em vez de empreendedor. (...) Em O Capital no seculo XXI, Thomas Piketty observa que os 
ricos sao eficazes em proteger a riqueza face aos impostos e que a proporgao da carga tributaria da dasse 
media tern aumentado progressivamente. A desigualdade de riqueza torna-se, assim, em receita venenosa 
de uma economia de rendeiros, em abrandamento, avessa a inovagao, com agravamento das condigoes de 
trabalho e com servigos publicos degradados. Entretanto, os ricos ficam cada vez mais ricos e desligados 
das sociedades de que fazem parte: nao por merito ou trabalho, mas porque tern a sorte de possuir capitais 
e receber rendas mais elevadas do que os salarios 8 . 

0 multilateralismo democratico e atenuado por grupos plutocraticos que cotam os valores 
da dignidade humana, da cidadania do presente e do futuro, abaixo da importancia endeusada das leis 
do mercado. Os cidadaos deixam de controlar as dinamicas financeiras, ficando refens dos apetites dos 
investidores, corretores e especuladores. 

Esta estrategia permite satisfazer dois objectivos fundamentais: estimular o consumo tendo em 
vista o seu reforgo economico, como grupo de poder, e reduzir o cidadao a condigao de consumidor ou 
poupador, de acordo com o que for mais vantajoso 9 . Como consumidor, o cidadao, canaliza todas as suas 
energias para actividades profissionais, pelas quais o sistema o convence e o autoriza que esse e o seu 
destino e a sua fungao na sociedade democratica. Consumir e ser cidadao, quanto mais consumir... melhor 
cidadao. Este paradigma, explorado ao limite, sobretudo nos paises economicamente mais desenvolvidos, 
levou a convicgao de nao ser outra a sua finalidade, abdicando, ou diminuindo significativamente, o seu 
empenhamento na vida publica. Assim, como a politica continua refem dos poderosos, a sua estrategia 
passa por aumentar a sua eficacia de consumidor, deixando a questao politica entregue a quern dela sempre 
se ocupou. 0 individualismo egocentrico passou a instalar-se como ideologia de massas. Governantes e 
governados, poderosos e fracos mantem-se, assim, nos seus lugares. 

Esta realidade, cada vez mais manifesta, nao so poe em causa a propria nogao alargada ou restrita 
de cidadania como, em ultima instancia, compromete a propria democracia como regime, transformando-a 
mais numa democracia de reacgao. Torna-se, assim, imperativo que os cidadaos encontrem condigoes para, 
de modo crftico, nao so descortinar todo o tipo de repressoes dissimuladas como o de serem capazes de 
participar em formas criativas de construir a gestao politica. Por conseguinte, toda a 

(...) nova teoria democratica devera proceder a repolitizagao global da pratica social e o 
campo politico imenso que dai resultara permitira desocultar formas novas de opressao e de 
dominagao, ao mesmo tempo que criara novas oportunidades para o exercicio de novas formas 
de democracia e de cidadania. Esse novo campo politico nao e, contudo, urn campo amorfo. 
Politizar significa identificar relagoes de poder e imaginar formas praticas de as transformar em 
relagdes de autoridade partilhada. As diferengas entre as relagoes de poder sao o principio 
da diferenciagao e estratificagao do politico. Enquanto tarefa analitica e pressuposto de acgao 
pratica, e tao importante a globalizagao do politico como a sua diferenciagao 10 . 


8 HUTTON, W (2014). The Observer, 12 de abril. 

9 «0 apelo do consome, consome reconfigura-se nos tempos atuais numa especie de chamamento religioso: poupa, poupa, racionaliza, 
contente-te, frugaliza-te, raciona o teu impeto de consumo. Este confronto, aparentemente contraditorio, nao tern outro objetivo que nao 
seja o de rentabilizar a realidade. Nao podendo manter o consumo nos patamares anteriormente vividos, o apelo a poupanga abre espago a 
novas industrias, agora de carater mais especulativo, capazes de incutir o medo do futuro, uma vez que esse medo introduz freio ao consumo 
e adesao a poupanga. Deste modo o sistema economico e financeiro passa a dispor de recursos que ja nao provem de mais-valias dos 
produtos, mas dos depositos daqueles que, de consumidores, passaram a poupadores». BASTOS, FE (2013). “Degenerescencias do espago 
publico—A flexibilidade como instrument) politico e valor moral”, in. Espago Publico - Variagoes crlticas sobre a urbanidade. Porto, Edigoes 
Afrontamento, p. 97. 

10 SANTOS, B de S (2002). Pela Mao de Alice - o social e o politico na pos-modemidade. Porto, Afrontamento, p. 233. 
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Se existe um conjunto de virtudes civicas que sao inerentes ao conceito de cidadao em democracia, 
a sua ausencia reconfigura objectivamente as condigoes da sua existencia, mesmo que institucionalmente 
se continue a falar de democracia. Ou seja, a democracia perde sentido porque a forma como afecta as 
organizagoes e como hierarquiza as relagoes continua a mante-la mais proxima das tradicionais formas de 
exercicio de poder totalitario do que das concepgoes que a definem. 

Com efeito, tambem os regimes democraticos, na sua acgao concreta continuam a apreciar mais 
a submissao do que a participagao critica. Deste modo, cada ser continua a definir-se na sua existencia 
atraves daquilo a que se submete e pelo modo como o demonstra (o mostra). Todo o poder, seja qual for a 
sua matriz, parece impor uma unica ontologia (a ontologia da submissao), um unico principio: 

Ele define o ser atraves da relagao e da exterioridade, negando-lhe uma identidade propria, so 
atribuivel pela (e na) submissao, pela subsungao a um principio transcendente, que o ultrapassa: 
a lei, 0 direito, a necessidade, ou seja o que for que convide a economizar o seu eu em proveito 
de uma entidade estruturada pela sua participagao, pela sua docilidade. 0 sujeito e sempre 
sujeito de alguma coisa ou de alguem, de modo que encontramos sempre um sujeito que e 
menos sujeito que um outro, na medida em que, apoiado no principio em questao, um autoriza- 
se a submeter permanentemente o outro: o juiz, o policia, o educador, o padre, o moralista, 
o ideologo, todos apreciam tanto mais os sujeitos, submissos, quanto receiam ou detestam 
o individuo, insubmisso. 0 sujeito define-se na relagao que estabelece com a instituigao que 
permite a sua existencia, dai a distingao entre bons e maus sujeitos, entre sujeitos brilhantes e 
mediocres, isto e, entre aqueles que aceitam o principio da submissao e os outros. Interessado 
pela consciencia que se revolta e nao aceita, Antelme recorda que um sujeito define-se menos 
pela sua consciencia livre do que pelo seu entendimento submisso, fabricado para consentir a 
obediencia 11 . 

Quando reconhecemos que o regime democratico e o melhor do pior ou o melhor dos sistemas 
imperfeitos, continuamos a ter como referenda! os principios idealizados que sublimam a nossa visao e 
a nossa situagao concreta na sociedade. Como consequencia, a democracia, persuadindo-nos com uma 
realidade construida, submete-nos a condigoes que, em outro contexto, seriam percepcionados como 
indignos do homem digno e incompativeis com o exercicio da cidadania, que nao alienando o seu significado 
formal esquece a exigencia e a necessidade de participagao e decisao. 

Esta sociedade servil, que a democracia tambem promove, e consequencia de um cidadao que 
vende o seu estatuto (por passividade, abulia, ou indiferenga), mas tambem porque quern governa deseja 
manter essa posigao de poder diferenciado: todo o cidadao, conceptualmente, possui o direito ao poder 
mas, tal como sempre, uns mandam e os outros obedecem; e obedecem, nao raras vezes, por medo 12 . Esta 
realidade decorre de uma estrategia em que sao mantidas, de forma ambigua, a ameaga da forga da lei do 
mais forte e a defesa da forga do direito: 

Anovidade da civilizagao democratica contemporanea, novidade que Hobbes nao podia prever, 
e que esta civilizagao produz ao mesmo tempo estado de sociedade e estado de natureza. 
Consegue fazer a manutengao de um e de outro estado, mantendo-os separados. 


11 ONFRAY, M (1999). A Politics do Rebelde. Trad. Carlos Oliveira, Lisboa, Instituto Piaget, pp. 32-33. 

12 GOUNARI, P (2009). Op. eft, p. 63. 
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Esta pratica paradoxal, em larga medida inconsciente, define a fungao da mao invisivel da 
polltica. Esta mao invisivel guia as sociedades liberais mais fielmente do que nao seria capaz 
uma conscience unica e uma vontade particular. 0 principio desta pilotagem e simples: 
maximizar constantemente o medo 13 . 

A politica democratica carece de inter-acgao e de participagao, afinal, qualidades que a definem 
e que, estando ausente no seu exercicio, fazem da democracia urn receituario metafisico cuja estrutura 
esconde morfologias totalitarias de soberanos sob mascaras da isonomia, da isegoria e da isocracia. Por 
isso, a democracia continua a entronizar o individuo soberano e possessivo, cuja referenda leva o homem 
a sentir-se mais confortavel num modo de estar burgues do que na condigao de cidadao. Com efeito, o 
regime politico atual e mais pos-democratico do que democratico. A analise da situagao democratica nao 
pode fundar-se no seu postulado originario de que a democracia e o poder do povo, pelo povo e para o povo. 
Alias, em si mesma, esta concepgao nunca foi mais do que uma ilusao repetida discursivamente, mas sem 
existence concreta (ja Platao o afirmava na sua oposigao a democracia). 

Neste sentido, a democracia nunca esteve, nem esta em crise, ela e apenas a expressao da sua 
propria incoerencia na medida em que os postulados da sua constituigao, sao, desde sempre, metafisicos 
concretizando mais o que esta antes ou depois dela, do que o que ela permite ao governo dos homens. 
Nessa medida a democracia define-se, quase sempre, como pos-democracia: 

E por isso que recuso o criterio de “crise” da democracia. Esta ultima nao esta em “crise”: ela 
esta num momenta preciso da sua historia, momenta conceptualizado pelos seus teoricos ou 
pelos seus adversaries, Tocquevilie, Aron ou Hayek, mas tambem Platao. A democracia nao 
conhece, portanto, uma “crise”, mas sim uma evolugao na sua propria historia, a oscilagao 
na realidade para uma das suas possibilidades, e essa oscilagao afasta-nos da evidence da 
concepgao comum que nos tamos dela, ou seja urn estado da sociedade no qual a maioria 
decide as leis que saojustas para a comunidade soberana. A democracia nao consegue manter 
a tensao que a baseia. Dito de outra forma, a democracia ja nao e liberal e representativa, ela 
ja nao e radical ou social: ela e esta momenta preciso em que deixa de ser uma tensao entre 
as suas duas formas teoricas mais recentes, esse instante preciso em que ela deixa de ser urn 
e/ou outro. A pos-democracia e uma outra forma de democracia e aquela que exibe as suas 
caracteristicas aos nossos olhos. 

A pos-democracia pode definir-se assim: ela e urn estado servil da sociedade, em que o 
imaginario permanece o da liberdade e da igualdade. (...) Tornando-se pos-democracia, 
a democracia ergueu o seu proprio embuste - o contrario daquilo que ela pretendia ser - 
como realidade politica concreta. Dito de outra forma, a democracia produziu o seu contrario 
enganador ao pretender realizar-se concretamente 14 . 

0 valor inalienavel da dignidade humana, como marca civilizacional, como expressao de urn 
individuo autonomo e independente que contribui para a manifestagao de uma humanidade mais autentica, 
nao passa de pura abstraegao ideologizada uma vez que a politica democratica carece de uma interaegao 


13 RUFIN, J-C (1995). A Ditadura Liberal - Razoes da Consagragao dos Sistemas Democraticos do Seculo XX. Trad., Nuno Miguel Cordeiro, 
Mem Martins, Publicagoes Europa-America, p. 191. 

14 BAUMIER, M (2007). A Democracia Totalitaria - Pensar a modernidade Pos-Democratica. Trad. Paula Antunes, Mem Martins, Publicagoes 
Europa-America, pp. 31-32. 
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e de uma participagao que a definem. Por esta razao torna-se imperioso a imanencia vivenciada dos ideais 
democraticos quer nos individuos, quer nas suas acgoes; nenhum ser humano deve poder alienar essa sua 
responsabilidade enquanto cidadao. 

Tal como ninguem se pode apaixonar na nossa vez, tambem nenhum cidadao pode vender a sua 
participagao na construgao e nas direcgdes que o mundo toma. 0 eu antes do nos e, sempre, primeiramente 
eu para so depois poder vir a ser, verdadeiramente, nos. Se alterarmos a ordem perde-se a consistency 
dos ideais em cada um, sobrevivendo apenas estereotipos sob a forma de ideologias nao praticadas ou 
praticaveis. Dai que, com autentica atitude democratica, o que se deve manifestarcomo pressuposto primeiro 

(...) e que seja restituida ao individuo a oportunidade de agir autenticamente; que as suas 
finalidades e as da sociedade se tornem identicas, nao ideologicamente, mas na realidade, e 
que ele aplique ativamente seu esforgo e sua razao ao trabalho que estiver fazendo, com algo 
por que se sinta responsavel pelo fato de ter sentido a finalidade em termos de seus objetivos 
humanos. Devemos substituir a manipulagao dos homens pela cooperagao ativa e inteligente, 
e estender o principio do Governo do povo, pelo povo e para o povo, da esfera politica para a 
economica 15 . 

A dignidade e felicidade humanas cedem lugar ao homo economicus que reduz a acgao a mera 
extensao do produzir e em que o proprio tempo livre, deixa de ser emancipador, para ser explorado como 
espago de oportunidade economica e subserviencia politica. Este imperativo economico, transversal a todas 
as dinamicas humanas, nao so ilude o estatuto ontologico do homem, como cria a ideia de que so por 
seu intermedio e possivel salvar a humanidade. Esta ideia de salvagao da Civilizagao tern permitido uma 
persistente dicotomia instrumental entre senhores e escravos legitimando a manutengao e exploragao 
destes ultimos como pilares fundacionais da sociedade, mas, contudo, descartaveis porque facilmente 
substituiveis. 

Os liberalismos economicos imp5em-se assim, como engrenagem modelar de uma religiao 
politica (ou de uma politica religiosa!) que recupera a ideia de salvagao futura (e de algum modo presente), 
como solugao para a situagao de eminente colapso da sociedade em que vivemos. 0 liberalismo nao invadiu 
apenas ou modelou os procedimentos economicos, ele acabou por invadir e revestir-se de moralidade 
orientando e prescrevendo comportamentos de bem habitar cada sociedade. Se se vive numa comunidade 
com recursos apela-se ao consumo como condigao do fomento e manutengao do grau de desenvolvimento; 
se, pelo contrario, se faz parte de uma regiao periferica e com recursos escassos, apela-se a austeridade, 
nao apenas espartana, mas a uma austeridade moral na medida em que a austeridade e penitencia e, por 
conseguinte, devemos pagar para podermos salvar algo mais importante 16 . 


15 FROMM, E (1981). 0 Medo a Liberdade. Trad. Octavio Alves Velho, 13 a ed., Rio de Janeiro, Zahar Editores, p. 216. 

16 Os pressupostos deste liberalismo economico, social e politico adaptam-se, deste modo, aos contextos de forma a potenciar a sua realizagao. 
Este liberalismo camaleonico pretende ultrapassaros condicionalismos mantendo os seus objetivos de maximo lucro, e o mais rapido possivel, 
secundarizando os seus principios ideologicos (por ex: da maxima liberdade individual sem espartilhos tutelares do Estado, sejam eles morais 
ou nao), mas mantendo o seu principio fundamental: o papel do Estado e nada fazer uma vez que fazer alguma coisa e ja contribuir para 
distorgoes que irao afetar a eficiencia do mercado. Longe vai a ideologia liberal que comungava da ideia de que atores com interesses proprios 
a atuar num mercado eficiente, tomam as decisoes negociais acertadas e, com elas, os resultados acabam por melhorar o bem-estar de todos. 
Independentemente dos resultados que a historia nos demonstra acerca desta intencionalidade, o liberalismo camaleonico, por seu lado, ja 
nem se preocupa em justificar esta dimensao de interesse social, sobretudo em momentos de crise como a que vivemos. 0 seu objetivo e 
abolir o setor publico e eliminar a concorrencia privada que proliferou nas decadas anteriores. A concentragao do poder economico e financeiro 
nas maos de poucos e, na presente conjuntura, o meio para garantir o bem de todos (como entidade supra-individual: o pais, o emprego, a 
civilizagao...o mundo!), omitindo a destruigao de tantos a que essa via tern conduzido. Por isso, «0 unico verdadeiro problema politico passa 
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Num caso como noutro e de moral (economica) que estamos a falar. Consumir ou abster-se de 
consumir visam alguma forma de salvagao; num caso como noutro ha sempre urn tributo a prestar. A este 
proposito Mark Blyth salienta: “(...) transformamos a polltica da divida numa moralidade que desviou a culpa 
dos bancos para o Estado. A austeridade e a penitencia - a dor virtuosa apos a festa imoral mas nao vai 
ser uma dieta de dor que todos partilharemos. Poucos de nos sao convidados para a festa, mas pedem-nos, 
a todos que paguemos a conta” 17 . 

Neste sentido, o trabalhador e sempre reconfiguragao de urn Prometeu escravo, 

(...) so por si figura da danagao, da exclusao e da exploragao, ele encarna o escravo do mundo 
moderno sem o qual, dizia Aristoteles, nao ha civilizagao posslvel - o que pensam tambem 
todos os devotos da religiao do capital. Os bens, as riquezas, os beneficios, as mais-valias, 
os lucros, os relatorios, os ganhos, eis as obras-primas do mundo moderno, as piramides do 
capitalismo e as catedrais da industrializagao. Para construir esses edificios, nao se regateia 
uma mao-de-obra que, tanto ontem como hoje, se paga com urn punhado de cebolas, com 
pedagos de pao seco e com mas bebidas 18 . 

Estar ao dispor, estar disponivel, transformou-se em imperativo categorico da acgao dos homens 
na democracia ocidental. Este Prometeu escravo, zeloso do seu castigo, cumpridor, obediente, encara a 
inertia da sua condigao como categoria moral, como realidade que se adequa, se conforma a lei. Aceitar a 
condigao de Prometeu e considerar que todos devemos ser Prometeus e, assim, o novo imperativo categorico 
dos novos regimes democraticos contemporaneos. 

Retomam-se ideias e teorias economicas fossilizadas baseadas na liquidagao e no colapso. Do 
caos surgira a ordem. 0 regresso da corrente tiquidacionista, das propostas de Adam Smith e de Joseph 
Schumpeter 19 (sem que publicamente sejam referenciados), tern servido de inculcagao moral ao mais comum 
dos cidadaos. A ideia de que o colapso e inevitavel e qualquer agao que se Ihe oponha acabara por trazer 
consequencias piores, impos constrangimentos as formas de governagao e ao poder reivindicativo dos 
cidadaos. Nao e por isso estranho que muitos dos paises resgatados deixem colapsar empresas, deixem 
subir o desemprego, deixem falir o sistema social, o servigo nacional de saude... porque a ideia subjacente e 
a de que como refere Schumpeter, na sintese de Blyth 

(...) os empresarios fazem investimentos, muitos dos quais correm mal, mas o capitalismo 
progride por causa desses fracassos e nao apesar deles. Precisamos de fracassos, ou o 
capitalismo nao evolui. 0 processo de liquidagao, de fracasso, produz a materia-prima para a 
ronda seguinte de inovagao e investimento. (...) Aconsequencia desta linha de pensamento e a 


a ser como evitar o risco moral. Isto e, se as institutes fizerem individualmente mas apostas e falirem, resgata-las so encoraja outras firmas 
a presumir que tambem serao resgatadas; portanto, nao resgatem ninguem. Em suma, o risco e individual e o melhor e deixar a regulagao 
aos proprios bancos (uma vez que sao os unicos com a «pele em jogo», qualquer coisa em que se meterem e boa para todos), e desde que 
nao se comece a resgata-los, estara tudo bem. Nao ha setor publico, apenas setor privado, e esta tudo em equilibrio» porque «(...) o que 
importava fundamentalmente era o fracasso de urn conjunto de ideias que justificava que a finanga fizesse o que Ihe apetecesse porque o 
que quer que fizesse era por definigao a coisa mais eficiente que se podia fazer» (BLYTH, M (2013). Austeridade -A Histdria de Uma Ideia 
Perigosa. Lisboa, Quetzal, pp. 74-77). 

17 BLYTH, M (2013). Op. cit., p. 32. 

18 ONFRAY, M (1999). Op. cit., p. 133. 

19 A este proposito ver: SMITH, A (2010). Riqueza das Nagoes. 2 vols, 6 a edigao, Lisboa, Fundagao Calouste Gulbenkian; SCHUMPETER, J 
& BROWN, D (1934). The Economics of the Recovery Program. Nova lorque, Whittlesy House, 1934), e BRADFORD DeLONG, J (1991). 
«Liquidation», Cycles and the great Depression , ensaio inedito, disponivel em http://econ161 .berkeley.edu/pdf-files/liquidation-cycles.pdf. 
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austeridade - sanear o sistema e cortar a despesa que se torna a essencia da recuperagao. A 
austeridade pode ser dolorosa, mas inevitavel uma vez que passar por perlodos emeticos como 
esses e a essencia do processo de investimento e descoberta do capitalismo 20 . 

0 que realmente estamos a assistir e ao triunfo de mitologias universalizadas que vao inculcando 
no senso dos homens a necessidade de estes se submeterem como condigao de salvagao. A peregrinagao 
continua a fazer-se em nome de urn bem-estar social que, para se concretizar como ideal-realizado, convoca 
a manutengao de uma indigencia cuja individualidade submetida faz a passagem da ontologia e da metafisica 
para a politica. Como conciliar a democracia com a existencia, no seu seio, de uma economia de rapina cuja 
nogao de harmonia reside na justificagao de que o equilibrio social so pode encontrar sentido na medida em 
que poucos tenham muito e que muitos tenham muito pouco? Esta e a expressao do verdadeiro fracasso 
desta democracia que nao faz mais do que permitir a reconfiguragao de idiossincrasias feudais. A democracia 
em que vivemos e que, parcimoniosamente autorizamos pela nossa inercia, nao passa de uma democracia 
feudal. Paradoxal, contraditoria, incoerente, semantica e existencialmente. E o regresso dos senhores e dos 
servos da gleba. 

Numa analise critica e democratica da Historia olhar-se-ia para esse periodo historico como 
uma epoca barbara, desumana e sem sentido de civilidade e dignidade pelo humano, pelos humanos... 
no entanto, os senhores estao novamente ai e nos sem sentido critico esvaziamos metodologicamente a 
vontade e docilmente subjugamo-nos as dores e ao sentido de dever prometeico. 

Fazer coincidir o ideal de submissao com a necessidade de uma submissao real, transforma a 
politica, e 0 poder a ela associada, numa arma eficaz de destruigao de urn cidadao que, mesmo mantendo 
a designagao, passa a ser apenas agido, escravo, servente, explorado, conciliando esta monstruosidade 
ontologica e metafisica com uma monstruosidade antropolftica. “Nesses mundos em que triunfa o culto dos 
ideais, dos universais geradores de mitologias - totalitarias ou democraticas - o individuo constitui uma 
quantidade descuravel. Ele so e tolerado ou celebrado quando coloca a sua existencia ao servigo da causa 
que 0 ultrapassa e a qual todos dedicam urn culto” 21 . 

Quern quer que possa reclamar outro modo de habitar ou de ser, outra liberdade que nao esta 
autorizada (ser livre e ser escravo), ve-se referenciado como urn individuo danado sobre o qual e legitimo 
exercer toda a pressao, e todo o controlo tecnologico, economico, moral... necessario para que aquilo que 
ele e como individuo se reconfigure no que coletivamente mais interessa. Nao e por isso estranho que esta 
democracia feudal (quern detem o poder!) se sirva de todos os meios tecnologicos para o controlo dos seus 
cidadaos (controlo dos conteudos da internet, camaras de vigilancia), que sem coragem para o assumir 
recorre a ameaga da seguranga como justificagao do que nao e justificavel em democracia 22 . 

Este contexto, relativamente recente, tern originado novas e distintas formas socio-politicas, 
novos e distintos relacionamentos do individuo com o mundo, com os bens e, de forma inevitavel, com o 
outro ser humano. Todavia, a novidade nao e se nao aparente uma vez que o que se afigura como recente 

20 BLYTH, M (2013). Op. c/f„ p. 182. 

21 ONFRAY,M(1999). Op. C/t, p. 36. 

22 Neste sentido, todos devemos ter presente e em qualquer circunstancia, quer social e politica, quer pessoal que «Manter o desejo de 
liberdade e um desafio permanente para a vida de cada um de nos, porque quando esse desejo sogobra a liberdade transforma-se no 
homem em sentimento de medo. Por isso alguem dizia: o medo da liberdade provoca o orgulho de serescravo» (BASTOS, FE (2009). “Poder 
Politico, Informagao e Husoes Simbolicas”, Argumentos de Razor) Tecnica, Serie Especial, n°. 2, Sevilha: Secretariado de Publicaciones 
de la Universidade de Sevilha, p. 86). Persistir na reclamagao politica da liberdade e exercicio de qualquer cidadania e de qualquer 
sociedade democratica. Esmorecer nesse proposito e favorecer as tentagoes totalitarias e egocentricas que acabarao por se institucionalizar 
(legitimamente ou nao!) em praticas politicas. 
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pode ser entendido como uma actualizagao do estado natural hobbesiano que afirmava que o homem e 
o lobo do homem 23 . Hoje pode dizer-se o mesmo atraves da afirmagao de que a tecnologia e o lobo da 
tecnodemocracia ou simplesmente da democracia como regime politico. 

E em fungao desta opgao que a democracia falta a inter-acgao e a participagao que, definindo-a, nao 
tern permitido a sua concretizagao. 0 individuo, como cidadao da (tecno)democracia feudal, esta moribundo, 
o exercicio da sua cidadania e acessoria, tanto mais quando o que esta em causa, como preocupagao e 
objectivo de vida e a sobrevivencia das condigoes que o definem como consumidor ou poupador. Assim, a 
esta democracia nao e mais do que uma instrumentalizagao reconfigurada do desejo de poder, melhor, de o 
exercer coagindo os outros 24 . 

Sem prefixos, sufixos ou justaposigoes, a democracia tera algum dia de se saber confrontar 
consigo mesma, porque ai tera de assumir o que estara sempre em causa 

(...) e a dignidade das pessoas e a sua igualdade de direito. Sem duvida, e inutil negardiferengas 
evidentes, mas, a montante delas, todos os homens dispoem, enquanto tais, do mesmo estatuto 
de seres humanos, o que Ihes concede o direito de participar no poder. Todos sao providos de 
uma razao, de uma consciencia; sao assim simultaneamente respeitaveis e responsaveis. Por 
que razao haveria de haver por natureza sujeitos nascidos para dirigir e outros para serem 
dirigidos? (...) A democracia e o regime que postula a respeitabilidade de cada urn e Ihe abre o 
direito de escolher, mas tambem o dever de aprender a escolher 25 . 

E esta persistente ausencia de concretizagao do ideal democratico que tern gerado uma 
incapacidade sentida de controlar a propria vida, de se deixar arrebatar por projetos politicos mobilizadores e 
transformadores, que levam o homem a uma condigao de abulia que se tern manifestado num abstencionismo 
politico, a urn estado de profunda angustia, de perda de sentido de projegao para o futuro. 

Esta impotencia incapacitante do exercicio da cidadania, gerada na mais desesperante abulia, 
manifesta-se na mais repugnante atitude pessoal e social: a mansa domesticagao dos espiritos e dos corpos 
expressa nos silencios de quern se encontra submetido, voluntaria ou involuntariamente, a cegueira (ou a sua 
ausencia) dos sentidos-projeto; quern em consenso, imobiliza o dissenso que a situagao redama: a revolta 
dos novos servos da gleba. 

23 Como chama a atengao Rufin, «E preciso tomar atengao e nao considerar o estado da natureza de que Hobbes fala como uma epoca 
longinqua e primitiva, em suma, como urn estado selvagem, original e ultrapassado. Hobbes descreve o estado natural do homem em 
qualquer momento da sua historia considerando primeiramente o seu tempo. (...) Observa a concorrencia violenta das suas concepgoes 
opostas ao mundo e a discordia que reina entre os homens. A partir dai, ele concluiu que as opinioes humanas e a procura do Bern langam os 
individuos uns contra os outros. Querendo imporas suas ideias, erguem-se uns contra os outros sem que haja qualquer limite nesse exercicio 
do poder do mais forte sobre o mais fraco. A descrigao por Hobbes do estado da natureza e a critica das utopias humanas, e a constatagao 
da incapacidade dos povos para edificar pacificamente urn ideal. Literalmente, aquele que quer fazer o anjo moldar a besta e o estado de 
pureza, a queda da perfeigao, a imposigao aos outros de urn Bern preconcebido conduz a urn desencadear de rivalidades violentas em que o 
homem, para servir as prescrigoes da sua razao, se submete as forgas mais selvagens da sua natureza». RUFIN, JC (1995). Op. cit., p. 187. 

24 No caso presente o poder, pela promiscuidade que existe entre o politico, o economico, o financeiro e o especulativo, apresenta-se sob o 
manto diafano da ambiguidade, precisamente porque todas estas dimensoes perderam intencionalmente as suas fronteiras para poderem 
aumentar a sua eficacia. «Poder e uma abreviatura da capacidade de fazer coisas - enquanto ’politica’ significa a capacidade de decidir quais 
as coisas que devem ser feitas, ou seja, para que finalidade se deve usar o poder disponivel. Ate ha pouco tempo, poder e politica residiam 
e mantinham estrita colaboragao dentro das repartigoes do Estado-nagao: isso tornava poderosa a politica (...). Como o poder de agir com 
eficacia escapou das suas maos, os Estados enfraquecidos foram obrigados a submeter-se as pressoes dos poderes globais e a ‘terciarizar’ 
grande numero de fungoes que antes desempenhavam para a habilidade, o interesse e a capacidade dos individuos». BAUMAN, Z (2013). 
Danos colaterais. Rio de Janeiro, Zahar Editores, p. 124. 

25 MOUGNIOTTE, A (1994). Eduquer a la democrats. Paris, Cerf, pp. 63-65. 



UNIVERSIDAD 

DEL ZULIA 


£ 


Utopia y Praxis 
Latinoamericana 


ANO 20, N° 70 


Esta revista fue editada en formato digital y publicada 
en octubre de 2015, porel Fondo Editorial Serbiluz, 
Universidad del Zulia. Maracaibo-Venezuela 


www.luz.edu.ve 
www.serbi.luz.edu.ve 
produccioncientifica.Iuz.edu.ve 




Utopia y Praxis 
Latinoamericana 


Dep. legal: ppi 201502ZU4650 

Esta publication cientlfica en formato digital 
es continuidad de la revista impresa 
ISSN 1315-5216 
Deposito legal pp 199602ZU720 


Revista Internacional de Filosofia Iberoamericana 
yTeoria Social 

Universidad del Zulia, Maracaibo, Venezuela 
Facultad de Ciencias Economicas y Sociales 
Centro de Estudios Sociologicos y Antropologicos (CESA) 






ANO 20, N°70 

Julio - Septiembre 

2 0 15 









UNIVERSIDAD 

DEL ZULIA 


Serbiluz 


Biblioteca Digital 
Repositorio Academico 



Librarius 

UTOPIA YPRAXIS LATINOAMERICANA. ANO: 20, N°. 70 (JUUO-SEPTIEMBRE), 2015, PP127-135 
REVISTA INTERNACIONAL DE FILOSOFIA Y TEORIA SOCIAL 
CESA-FCES- UNIVERSIDAD DEL ZULIA. MARACAIBO-VENEZUELA. 


Luis GARAGALZA. El sentido de la 
Hermeneutica. La articulacion 
simbolica del mundo, Barcelona-Mexico, 
Anthropos, 2014. 

Andres ORTIZ-OSES. Universidad de 
Deusto, Bilbao. Espana. 

Hermeneutica del sentido existencial 

Verdad y sentido 

Luis Garagalza, profesor de la 
Universidad del Pais Vasco, nos ha legado una 
esplendida trilogia de Hermeneutica filosofica, 
publicada por editorial Anthropos. Primero fue “La 
interpretation de tos simbotos" (1990), despues 
“Introduction a la hermeneutica contemporanea” 
(2002) y ahora “El sentido de la hermeneutica” 
(2014). Quiero llamar la atencion sobre este 
ultimo libra magnifico porque es una autentica 
Suma hermeneutica, en la que se dan cita todos 
los autores y todos los temas importantes en la 
disciplina contemporanea de la interpretacion 
del sentido. Esta obra no es la tipica exposition 
academica de teorias abstractas, sino que expone 
una filosofia significativa como es la filosofia del 
sentido existencial, desde la experiencia humana 
y la vivencia compartida. 

Asi que esta obra es significativa porque 
habla de la signification existencial del hombre 
en el mundo. Podria haberse titulado “Verdad 
y sentido”, ya que se desbanca la categoria 
trascendental de la verdad (absoluta), en nombre 
del sentido relational y e interhumano. Aqui la 
verdad comparece como el sentido humano, 
el cual se define como la verdad encarnada. 
Frente al idealismo traditional y su beateria de 
la existencia, este importante escrito plantea 


una bateria de preguntas criticas y autocriticas, 
replanteando la cuestion radical del sentido 
existencial concatenado a su destino mortal. 

El mal representado radicalmente por 
la muerte, adquiere el estatuto ontologico del 
que le privo la tradition idealista, afirmandose 
ahora un nuevo asuncionismo 0 asuntivismo 
crltico que el autor lo expresa radicalmente asi: 
“asumir esta vida que nos va matando, es aceptar 
una muerte que nos da la vida”. Detras de esta 
revision corrosiva de la existencia esta Hermes, el 
dios hermeneuta que accede a la trascendencia 
del Olimpo sin renunciar a la inmanencia del 
inframundo, el dios que comunica esta vida con la 
otra y este mundo con el trasmundo, precisamente 
a traves del lenguaje mediador de los contrarios. 

Lenguaje y simbolismo 

En el capltulo I nuestro autor parte 
de la herencia humanista del Renacimiento y 
la Modernidad, recogiendo la idea del lenguaje 
como mediation simbolica entre lo real y lo 
ideal, en Hamann y Herder, Humboldt y Cassirer, 
Gadamer y Ricoeur. El lenguaje es mediador y se 
adscribe a Hermes, el dios de la hermeneutica. 
Esta mediation del lenguaje es una mediation 
simbolica que comunica la materia y la forma, lo 
sensible y lo ineligible, la imagination y el intelecto. 
El lenguaje dice relation, es un “relaciocinio” que 
correlaciona 0 coimplica objeto y sujeto, mundo 
y hombre al encuentro, constituyendose as! en 
intersubjetividad dialogica. 

Por eso en la hermeneutica de 
Gadamer el lenguaje encarna la mediation entre 
texto e interprete, posibilitando la interpretacion de 
los contrarios en su comprension sintetica, frente 
a la dispersion meramente analltica. Finalmente 
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el propio lenguaje es la primigenia version 
comprensiva o comprensora de la propia vida o 
existencia humana, articulando en su urdimbre y 
estructura el sentido existencial del hombre en el 
mundo. 

En el capltulo II esta revision del 
lenguaje como lenguaje hermeneutico de la 
existencia humana, se centra en su simbolismo. 
El lenguaje es esencialmente lenguaje simbolico 
0 metaforico, en donde el slmbolo lingulstico y la 
metafora literaria sobrepasan el literalismo cosico, 
mediando la imagen y el concepto, el hemisferio 
cerebral derecho y el hemisferio cerebral izquierdo, 
lo sentido y el sentido. 

En efecto, en el lenguaje lo sentido se 
convierte en el sentido a traves de la simbolizacion, 
la cual reconvierte el significado literal o cosico 
en signification humana. Sin embargo, esta 
humanization de lo sentido en el sentido replantea 
crlticamente su limite: el sinsentido. Pues el sentido 
es un sentido simbolico que celebra el triunfo sobre 
lo real, pero esta es una victoria plrrica ya que 
vuelve 0 revuelve lo derrotado bajo la forma de una 
revuelta del sinsentido presuntamente superado. 

Sentido y sinsentido 

En esta tesitura el lenguaje diafano 
de Luis Garagalza revierte en un lenguaje radical 
y caustico. La celebration clasica del sentido 
encuentra su tope en el fondo oscuro e irracional 
del mundo, captado por Anaximandro como 
caos indefinido, por los tragicos griegos como 
tragico, por Socrates como eras daimonico, 
por Schopenhauer como ciego y aciago, por 
Nietzsche como turbulento, por Wagner como 
mortal o mortlfero, por Santayana como abrupto 
0 exabrupto, por Castoriadis como violento, por 
Sartre o Camus como absurdo y por Heidegger 
como “nada". 

Desde Anaximandro hasta Heidegger, 
el origen del mundo es concebido como una matriz 
oscura, pero lo originado -la existencia- es una 
“exmatriacion” o salida de madre que culmina en 
la muerte como vuelta al origen matricial. Por eso 


Castoriadis piensa que la conciencia del hombre 
y su cultura es un intento de sublimation que se 
topa con su alienation, ya que el sentido simbolico 
0 cultural resulta un sucedaneo de lo natural: 
dirlase que es una sutura humana de una fisura 
inhumana. 

La honradez personal y valentla 
intelectual de Luis Garagalza le obligan 
moralmente, llegados a este punto limite y crltico, a 
plantear expllcitamente el tema de nuestro tiempo: 
la cuestion radical del mal. Y as! lo hace en un 
intrigante capltulo III en el que nos presenta sin 
rodeos, ayudado por R. Girard, la figura de Satan 
0 el diablo como personification del mal. Por una 
parte, hay un mal ontologico o radical encarnado o 
desencarnado por la muerte y la violencia cosmica 
extrahumana. Ya en la Biblia, la presunta creacion 
del mundo por Dios es una creacion de la nada, 
una nada o negatividad que se introduce as! 
furtivamente en la propia creacion o universo. El 
profeta Isalas explicita la cuestion cuando expone 
que Dios crea la luz y las tinieblas, la felicidad y la 
desgracia (Isalas 45,7). A partir de aqul, el filosofo 
Schelling pudo entrever en la figura o figuration del 
Dios un lado sombrlo o tenebroso. 

El mal 

Ahora bien, ademas de ese fondo 
oscuro de Dios y de su creacion, el propio 
Dios creador aparece en la propia Biblia como 
“conchabado” con Satan el diablo, as! en el 
Genesis y en el relato de Job. En la tradition 
blblica el diablo o demonio es el Acusador o 
Inquisidor del hombre, el que personifica el mal y 
lo introduce en el mundo a traves del orgullo y el 
odio, envidias, celos y recelos, pero sobre todo por 
la victimization del otro. 

Este diabolismo victimario del otro, 
como lo llama R. Girard, recorre la historia 
demonlaca del hombre en este mundo, pero 
encuentra su crltica radical en la Biblia: tanto en 
la inocencia de Abel, Jose y Job en el Antiguo 
Testamento, como especlficamente en la inocencia 
paradigmatica de Jesus en el Nuevo Testamento. 
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Explicitamente en el Evangelio la figura del Esplritu 
Santo es un Esplritu de amor, el cual se yergue 
como Paraclito o Defensor de las vlctimas frente al 
Satan acusador y sus complices victimarios. 

Elio nos conduce al impresionante final 
del libro del profesor Garagalza que comentamos, 
final expresado tanto en la Conclusion general 
como en las conclusiones particulares. El autor ha 
sabido ver el sentido existencial en su positividad, 
abocada empero al llmite de una negatividad 
irremediable realmente, aunque remediable 
surrealmente, o sea, simbolicamente. El caso es 
que el mal no tiene remedio definitivo, aunque si 
remedios o remedos contingentes: no hay solution 
final sino a traves de la disolucion mortal. 

Caben sin embargo algunas 
estrategias hermeneuticas o interpretativas del 
sentido, que lo presentan como apertura simbolica 
frente a la cerrazon cosica o entitativa, reificadora 
e inhumana. 

El amor y la muerte 

En este contexto la hermeneutica 
garagalciana nos ofrece una interesante revision 
del eras socratico-platonico como un eras de 
caracter simbolico, daimonico o demonico (que 
no demonlaco), siguiendo un apunte de Goethe, 
lo que significa interpretar el sentido existencial 
como amor expansivo frente a toda impansion 
reductora o reduccionista. Otra salida consiste 
en recoger la estrategia simbolica del junguiano 
E. Neumann sobre la asimilacion de la sombra, la 
cual representa nuestro lado oscuro e irracional. 
En lugar de darla de lado o proyectarla al otro, as! 
demonizado o satanizado, victimizado, se tratarla 
de asumirla y supurarla personal y socialmente, 
asimilandola autocrlticamente. 

Sin embargo, el sentido se topa 
finalmente con la muerte como destino ciego 
y aciago. Aqui ya no valen componendas ni 
melopeas, sino tomar al toro por los cuernos. Y 
bien, la obra que comentamos concita finalmente 
loa “pensamientos poeticos” de Heidegger, el 
cual interpreta la nada que anida el ser como 


apertura o espesura en medio del abigarramiento 
0 agarrotamiento de la existencia. El controvertido 
filosofo germano divisa en la nada que encarna la 
muerte “el resguardo de la diferencia del ser”, la 
cual diferencia es la nada. Asi que la muerte seria 
el “resguardo” del ser en la nada, no reificada o 
nihilista, sino simbolica o abierta a una (in)cierta 
trascendencia. 

Ahora bien, lo mas intrigante de 
Heidegger es que, recuperando la tradition cultural 
mas radical, correlaciona la nada simbolica de la 
muerte con la nada simbolica del amor. Asi como 
nuestra existencia encuentra cobijo simbolico en 
la nada de la muerte, asi tambien encuentra cobijo 
simbolico en la nada del amor frente a la realidad 
cosica 0 cosificada. Heidegger redefine el amor 
como “el desasir de los que son en la diferencia”, 
asi pues como el desasimiento, libertad o 
liberation, como la apertura y el resguardo o 
cobijo, como la espesura o espaciamiento del 
sentido radical. 

El sentido radical 

El sentido radical de la existencia 
esta entonces en el amor como eras daimonico 
0 “trascendencia inmanente”. Un tal sentido esta 
atravesado de sinsentido, sinsentido que como 
insinua Garagalza por caminos vattimianos, 
posibilita en su “nada” la apertura del propio 
sentido frente a su absolutizacion dogmatica. 

De aqui que el propio Garagalza 
interprete antidogmaticamente al Dios como un 
Dios Anarco, afirmando asi un “anarcoteismo” 
que desfunda el fundamento absoluto del teismo, 
poniendo en su lugar un eras, amor o sentido 
abierto de caracter hermesiano o hermeneutico 
(relativizador). A partir de aqui comprender el 
mundo es comprenderlo como incomprensible 
(Castoriadis), o mejor dicho, como misterioso o 
enigmatico, sin quedarse cerrado o encerrado sino 
abierto infinita o indefinidamente. 

Frente a todo encierro o encerrona 
dogmatica, de uno u otro signo, la postura 
garagalziana resulta incisiva. Y es que, segun 
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nuestro autor, la busqueda de sentido ya nos gula 
implicita o implicadamente, a traves de sus huellas 
0 vestigios huidizos o incluso ausentes; pues 
como dice J. L. Nancy, se trata de la ausencia de 
una presencia (simbolica). Precisamos entonces 
un lenguaje hermeneutico capaz de interpretar el 
sentido en medio del sinsentido, precisamente en 
cuanto alimento especifico del esplritu humano. 
Es en un tal lenguaje simbolico donde aclaramos 
paradojicamente la oscuridad del mundo, al 
nombrar aquella y articular a este. 

Al final, buscando la salida a la vida, 
nos topamos con la muerte como salida final, as! 
como buscando el ser del ente nos topamos con 
la nada simbolica, y buscando la luz del sentido 
nos topamos con la oscuridad del sinsentido 
dialecticamente: y ello dice coimplicativamente, ya 
que se trata de coimplicar el sentido y el sinsentido 
en una complexion ambigua o ambivalente, 
es decir, de doble Valencia, inclusivista y no 
exclusivista. El sentido comparece entonces como 
coimplicacion o asuncion del sinsentido para su 
remedio o remediacion simbolica, la cual consiste 
en abrirlo y no en cerrarlo. 

Conclusion 

Frente al tradicional herolsmo del 
heroe clasico como presunto/presumido portador 
del sentido, que trata de eliminar al dragon 
del sinsentido, cabe concebir otra estrategia 
posmoderna (yo la llamarla intramoderna): la 
estrategia de la resignation como re-signacion 
hermeneutica, reasignacion simbolica que por 
supuesto tiene una vertiente psicologica y social, 
axiologica y polltica, teorica pero tambien practica. 

Interesantemente Luis Garagalza 
considera que esta estrategia hermeneutica 
empalma con el realismo crltico-simbolico 
tlpicamente espanol. El cual, a partir del erasmismo 
de Vives, Laguna y los Valdes, prosigue en Fray 
Luis de Leon, Juan de la Cruz y Teresa de Avila, 
pasa por Don Quijote, la picaresca y Gracian, y 
arriba Santayana y Amor Ruibal, D'Ors y Machado, 
Unamuno y Ortega, Zambrano, Rof Carballo y 


Aranguren, E.Trlas y el propio Ortiz-Oses. Por 
su parte, el profesor Jose Luis Abelian denomina 
a esta tradition hispanica como un pensamiento 
simbolico de conciencia disidente, frente a la 
ortodoxia tradicional escolastica o escolastizante. 

Jorge ALONSO, Boaventura de Sousa SANTOS, 
Manuel CASTELLS, Jhon HOLOWAY, Raul 
ZIBECHI, Raquel GUTIERREZAGUILAR, Gilberto 
LOPEZ Y RIVAS, Gustavo ESTEVA, Roberto 
MANERO BRITO, Emmanuel ROZENTAL, 
Vilma ALMENDRA, in: Rafael SANDOVAL (Ed). 
Pensar desde la resistencia anticapitalista y la 
autonomla. Centro de Investigaciones y Estudios 
Superiores de Antropologla Social. Catedra Jorge 
Alonso, Mexico, 2015, 317pp. 


Rafael SANDOVAL ALVAREZ. Investigador del 
Instituto Nacional de Antropologla e Historia 
y profesor de la Universidad de Guadalajara. 
Integrante del Jurado de la Catedra Jorge Alonso 
en 2012-2013. 


Cuando parece que no queda nada, 
quedan los principios 

Cuando se cierran los espacios de 
information, production y circulation de las ideas 
con un sentido de responsabilidad y honestidad, 
en ellos se instala la intolerancia y el autoritarismo 
que la sociedad del poder impone, entre ellos 
las Universidades; en un contexto de crisis 
respecto de la capacidad de pensar autonoma 
e independiente, que viven la mayorla de los 
academicos, periodistas y analistas sociales, hace 
que el debate, as! como la reflexion colectiva, mas 
que nunca, adquiera relevancia. 

En este marco, la creation de la Catedra 
Jorge Alonso, por la Universidad de Guadalajara y 
el Centro de Investigaciones y Estudios Superiores 
en Antropologla Social-Occidente, representa la 
posibilidad de un espacio donde se reivindique el 
pensamiento crltico con perspectiva anticapitalista 
y por la autonomla. La forma de tal revindication 
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trata de realizarse a traves de tres actividades 
anuales que realiza la Catedra: una Conferencia 
Magistral, un Seminario y la entrega del Premio 
“Catedra Jorge Alonso CIESAS-UDG" a la mejor 
tesis de doctorado en Ciencias Sociales. Con este 
premio se reconocen los trabajos de investigacion 
realizados y convertidos en tesis, en las que se 
colocan en la perspectiva de los sujetos sociales 
que luchan y resisten a la destruccion capitalista, 
construyendo la autonomla como horizonte de 
vida. 

Asimismo, este libra tambien forma 
parte de los esfuerzos por hacer circular el 
pensamiento anticapitalista y aquel que refleja 
el pensar crltico de los modos del capitalista, por 
eso se presentan las conferencias magistrates 
realizadas desde el ano 2012 hasta febrero del ano 
en curso, as! como los documentos presentados 
para su debate en los seminarios llevados a cabo 
durante este mismo tiempo. 

Los escritos presentados en las 
catedras y seminarios, convertidos practicamente 
en los capltulos del libra, ofrecen reflexiones de 
diferentes pensadores comprometidos con los 
sujetos sociales que en ultimo periodo historico 
del siglo XX han protagonizado los procesos de 
rebelion y creation de nuevas formas de hacer 
polltica, sujetos creadores de movimientos de 
resistencia anticapitalista y de construccion de 
proyectos de autonomla. 

En su conjunto, este libra analiza que, 
en el contexto actual, el capitalismo ha generado 
la destruccion de la naturaleza y ha obligado a la 
humanidad a someterse a su dominio a favor de 
la acumulacion de capital y poder. De tal manera 
que nos muestran que la realidad social no se 
reduce a las apariencias, sino que la complejidad 
de lo real hoy se caracteriza por una guerra del 
capital contra la humanidad, a la par que muestran 
los esfuerzos y proyectos de construccion de otras 
relaciones sociales no capitalistas. 

En situaciones de guerra como las que 
hoy vivimos con el capitalismo, y ante la dificultad 
de pensar el futuro como indeterminado, pues 


todo depende del hacer de los sujetos, ademas de 
afrontar la incertidumbre del antagonismo social, 
viene bien la frase del subcomandante Marcos: 
cuando parece que no queda nada, quedan los 
principios, de modo que lo mas importante es la 
etica de un movimiento, as! sean pocos o muchos 
quienes lo conforman, mas que su impacto 
mediatico o la contundencia de sus acciones, mas 
que lo daro y radical de su programa. Eso es lo 
que le da sentido a la lucha por la transformation 
radical y profunda de nuestro mundo, es decir, la 
destruccion del sistema capitalista. 

En la mayorla de los capltulos se 
reconoce el desaflo que enfrentan los sujetos 
sociales que se rebelan, sus incertidumbres 
y contradicciones, incluidas las eticas, y que 
pensar desde la autonomla es estar contra la 
deformation de la memoria, los olvidos selectivos 
e impuestos, la autojustificacion, la autocensura 
y la autoceguera. As! tambien se puede apreciar 
que se da cuenta de la forma de hacer polltica 
que constituye el lugar del por-venir de un mundo 
diferente al capitalista, una construccion social a 
partir del ejercicio de la autonomla y la dignidad. 
La exigencia y la urgencia de resolver la necesidad 
de articulation de las resistencias antes de que los 
senores del capital acaben con el planeta. 

Varios de los autores aqul compilados 
se cuestionan por que en la dialectica de la 
relation dominio-resistencia sigue prevaleciendo 
la domination por sobre la rebeldla en todos 
los ambitos de la realidad del sujeto, pregunta 
que nos hace reflexionar acerca de como vivir 
una ruptura con la propia inconsciencia cultural, 
historica y pslquica. Dicho de otro modo, como 
generar una situation de autocrltica en el ambito 
de la academia, en el seno de los movimientos 
de resistencia anticapitalista, de modo que se 
viabilice la capacidad de descarga emocional en 
principio; decir: “jYa bastal, jya no mas!”, y luego 
admitir la presencia de aspectos de la subjetividad 
comunes en todas las personas, tales como 
el miedo, la culpa, la rivalidad, la busqueda de 
prestigio, el protagonismo, que constituyen una 
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carga de afecto que, cuando es intensa, llega a 
bloquear los sentidos. Hacer conciencia de ello 
es indispensable para las formas embrionarias de 
hacer politica de nuevo tipo, que es donde esta la 
posibilidad de transformar el contexto sociocultural 
y autotransformarse. 

Uno de los retos que los diferentes 
autores se plantean es sobre como dejar 
de reproducir las formas de hacer politica 
dominante; tambien reflexionan acerca de como 
con una forma de hacer politica de resistencia 
a la dominacion se puedan generar formas de 
autonomia y autoemancipacion de las personas. 
Este ejercicio lo hacen a traves de compartir en 
sus escritos y reflexiones las experiencias que 
han conocido en su andar por el mundo, el mundo 
de la resistencia anticapitalista. Tambien nos 
muestran las maneras de enfrentar la politica de 
represion y contencion del Estado, dirigida a inhibir 
los procesos de construccion de autonomia y a 
golpear brutalmente a quienes se insubordinan, y 
asi hacer llegar la advertencia, la amenaza para 
quienes se atrevan a dejar de subordinarse. 

De esta manera, convocando 
a diferentes personas con perspectivas de 
pensamiento tambien distintas, la Catedra Jorge 
Alonso ha buscado promover el pensamiento 
critico, particularmente en la investigacion 
que se Neva a cabo en los postgrados, de ahi 
el reconocimiento a las tesis que priorizan el 
conocimiento de los sujetos sociales que resisten 
a la dominacion. Promueve romper el cerco de 
la mentalidad liberal y conservadora, incluso 
aquella que todavia cree que a traves de partidos 
politicos y delegando la capacidad de deliberacion 
y de accion en la representacion, se puede evitar 
responsabilizarnos de conocer, crear y vivir un 
mundo sin dominio, aun en el seno del capitalismo. 

A todo esto, ya que la Catedra Neva el 
nombre de una persona, quien es Jorge Alonso 
y por que una Catedra con su nombre. Jorge 
Alonso ha sido un academico intelectual honesto 
y consecuente con un pensamiento critico, 
autocritico con su propia postura politica y teorica. 


Una cualidad que no es facil sostener, como ha 
sido en su caso. Dada la honestidad intelectual 
que le ha caracterizado, ello lo hace un interlocutor 
autentico, independientemente de coincidir o no 
con sus posiciones. 

Su labor de interlocutor le ha 
implicado siempre cumplir con su deber, avido 
lector y escritor; sus criticas, autocriticas y 
cuestionamientos no suelen quedar ausentes. 
Debido a su consecuencia y congruencia politica y 
teorica, ha llevado a la practica lo que piensa y ha 
sido, a su modo, un activista politico, un intelectual 
organico de y por la democracia, la libertad y la 
justicia. No obstante, luego de cuarenta anos de 
serlo, los ultimos anos vive un intenso proceso de 
ruptura epistemica, teorica y politica, que lo coloca 
desde la perspectiva de los sujetos de la rebelion 
anticapitalista. 

Decir lo anterior es referirse a lo que 
hacen hombres y mujeres que han dedicado su 
vida a trabajar en la investigacion y la teorizacion, 
aquellos capaces de vivir sus propias rupturas y 
que no vacilan en autocriticarse y reconocer la 
necesidad de cambiar, asi tenga repercusiones en 
su vida laboral, publica y personal. 

No es menor dejar de recibir el 
reconocimiento de los de arriba, de la mayoria de 
los colegas, dejar de contar con el prestigio que 
otorgan las instituciones; aunque tampoco se 
pierde mucho, cuando solo es el reconocimiento 
de quienes se mueven en el mercado de las 
ideas que disponen los criterios para realizar la 
investigacion, como es el caso del Banco Mundial, 
por ejemplo. 

Jorge Alonso ha optado por mantener 
la conciencia critica y generar alternativas al 
pensamiento sumiso. Es el mejor antidoto 
contra la mediocridad, como bien lo expresa el 
subcomandante Marcos en su segunda carta a 
Luis Villoro: “La teoria chatarra, como la comida 
idem, no nutre, solamente entretiene. Y de eso 
parece tratarse si nos atenemos a lo que aparece 
en la gran mayoria de los diarios y revistas, asi 
como en los paneles de los ‘especialistas’ de los 
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medios electronicos...”, yo agregaria: de lo que 
hacen muchos de los academicos. 

Jorge Alonso esta viviendo la 
ruptura teorica, epistemica y polltica respecto 
del pensamiento liberal democratico, que trato 
de construir como un horizonte de verdadera 
democracia y justicia. Jorge Alonso no pierde 
con eso, vive una ruptura que lo esta llevando 
a donde siempre ha querido e intentado estar, 
con los sujetos que estan haciendo la historia, 
construyendo otro mundo desde la resistencia 
anticapitalista. 

Por eso, Jorge Alonso ha sido llamado 
por los zapatistas para compartir en sus festivales 
de la digna rabia, por las trabajadoras sexuales 
para compartir sus luchas contra la moral y las 
pollticas racistas de los de arriba; por eso ha 
sido llamado por los indlgenas cocas de Mezcala 
como hermano, companero y maestro. Solo por 
mencionar algunos casos. 

El compromiso y la honestidad de 
Jorge Alonso, que en no pocas ocasiones 
se ha considerado ingenuidad por quienes 
lo han querido embarcar en disputas por el 
poder academico, lo alejan cada vez mas de 
las instituciones academicas que teorizan y 
practican la sumision a los del poder y el dinero, 
y lo acercan cada vez mas a quienes caminan el 
nuevo tiempo de vida, con dignidad y sin falsos 
prestigios revolucionarios, que tanto persiguen los 
intelectuales y academicos de las universidades y 
los centros de investigation de education superior 
publicos y privados, los partidos politicos y las 
organizaciones no gubernamentales. 

Jorge Alonso acompana el proceso de 
crisis terminal en el que han metido con su hacery 
pensar los de abajo a los de arriba, con todo y sus 
intelectuales organicos, academicos y politicos. Es 
lamentable que los academicos prefieran trabajar 
para legitimar las pollticas publicas del Estado a 
cambio de bonos, puntos, becas, viajes y dinero, 
aun a costa de avalar la acumulacion de capital, el 
despojo y la domination capitalista. Jorge Alonso 
no ha temido emprender un balance autocrltico de 


lo que ha hecho durante cuarenta anos de trabajo 
academico, y lo ha compartido publicamente 
en los homenajes que le han brindado y en los 
festejos de los aniversarios de los posgrados que 
impulso y contribuyo a crear. 

La Catedra Jorge Alonso es una 
consecuencia de su trayectoria y el horizonte 
historico-polItico que ahora se plantea. Los 
convocados a compartir su pensar y hacer etico— 
politico son parte de este horizonte. En la mayorla 
de los escritos de este libro encontremos indicios, 
iniciativas, experiencias, proyectos en curso de los 
sujetos que se colocan en contra y mas alia del 
horizonte del capital y el Estado. Esperamos que 
los lectores, ademas, se encuentren en resonancia 
con algunas de las iniciativas e ideas que aqui se 
presentan. 

Ignacio MEDINA NUNEZ (Comp.,). 

Elecciones presidenciales en 
America Latina. El ascenso de 
la izquierda heterogenea. Colecc. 
Insumisos Latinoamericanos, Elalep, Mexico, 
2008. 


Ignacio MEDINA NUNEZ, ITESO, Mexico. 

“El problems es que los ricos se han apoderado 
de la tierra y no dejan vivir al resto de la 
poblacidn’’. 

Jose Profirio Miranda (1988). 

iExiste todavia una izquierda y una 
derecha en el campo de la ideologla politica? 
Con frecuencia, entre diversos ciudadanos y 
lideres de opinion se responde con un rotundo 
NO. El concepto de izquierda y derecha politica 
en muchos de sus contenidos parece haber 
perdido su sentido. Sobre ello hace referencia, 
porejemplo, Pasquino, quien, aunque reivindica 
esta distincion para el mundo de la democracia 
moderna, senala una importante corriente de 
opinion en el ambiente politico: “Es sabido que 
para algunos la distincion misma es irrelevante: 
en el mundo de la politica contemporanea ya no 
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existiria ni una derecha ni una izquierda. Es la 
posicion de quienes no creen que la polltica sea 
capaz de ofrecer oportunidades de elecciones 
significativas entre alternativas programaticas” 
(Pasquino). Por su parte, Anthony Giddens, con 
su propuesta de la “tercera via”, querla superar 
la dicotomla tradicional entre las izquierdas y las 
derechas, refiriendose tanto a las deficiencias 
de la socialdemocracia tradicional del siglo 
XX como al modelo neoliberal de fines de ese 
mismo siglo. 

Sinembargo, muchospartidosygrupos 
politicos que se dicen de izquierda y derecha, 
sobre todo en tiempos electorales, se siguen 
enfrascando en peleas y combates de posiciones 
de confrontation bajo esta perspectiva. Bobbio 
reivindica la distincion, queriendo recuperar 
el significado politico de la diferencia, y llega 
incluso a mencionar que “izquierda y derecha 
son terminos que el lenguaje politico ha venido 
adoptando a lo largo del siglo XIX hasta nuestros 
dlas, para representar al universo conflictivo de la 
polltica”, mientras que Gomez Barata afirma que 
“el uso de los terminos derecha e izquierda es 
un magnifico recurso para identificar y ubicar 
convenientemente a los actores del proceso 
politico”. La respuesta entonces a la pregunta 
inicial no tiene una respuesta clara: se puede 
contestar con un “SI” con suficientes razones 
teoricas y practicas, y se puede contestar con un 
“No” debido al corrimiento ideologico de ambas 
tendencias hacia un centra politico indiferenciado. 

En America Latina, ademas, hay un 
fenomeno novedoso: despues de la etapa de 
los multiples gobiernos dictatoriales y militares 
se paso a una transition democratica entendida 
solamente desde la perspectiva de realization 
de elecciones con gobiernos civiles, los cuales 
en su mayorla implementaron medidas acordes 
al modelo economico neoliberal; de esta 
forma se puede hablar, por un lado, de una 
fragil democratization, de una “democracia 
restringida” usando el concepto de Agustin 
Cueva, de una “democracia precaria” como lo 


senala Jorge Alonso para el caso de Mexico 
y el estado de Jalisco, porque las mismas 
reglas de funcionamiento electoral con una 
minima transparencia apenas se pueden estar 
empezando a consolidar y, por otro lado, hay 
que hacer referenda siempre a una situacion 
en donde cambian las elites politicas sin 
que cambie para nada el modelo economico 
desigual del capitalismo y la globalizacion 
salvaje. “En Latinoamerica se tuvo una de las 
oleadas democratizadoras mas importantes 
del ultimo trayecto del siglo XX. La mayor parte 
de las naciones del subcontinente padecian 
reglmenes dictatoriales y autoritarios que se 
fueron desgastando y agotando para dar lugar 
a procesos politicos que implicaron una mayor 
liberalization y democratizacion en la vida de 
sus sociedades” (Tejeda). Sin embargo, bajo 
las mismas reglas de la democracia electoral, 
en el transito al siglo XXI, diversas ideologias 
de izquierda han llegado al poder de diversos 
gobiernos, especialmente en America del Sur. 
La discusion entre la izquierda y la derecha se 
ha vuelto a intensificar, teniendo no solamente 
un escenario de discusion ideologies sino sobre 
todo la propuesta de nuevas alternativas al 
modelo economico dominante e incluso con el 
imaginario de un socialismo para el siglo XXI, 
como lo propone Hugo Chavez para Venezuela. 
Con esta oleada de una izquierda en ascenso no 
solo en el ambito electoral sino tambien en los 
movimientos sociales, podemos utilizar lo que 
Robinson Salazar ha llamado la “democracia 
emancipatoria”, entendiendo que es necesario 
profundizar el concepto a partir de mecanismos 
institucionales establecidos para marcar 
nuevos senderos de politics social para veneer 
la pobreza y la desigualdad y aun plantearse 
opciones alternativas frente al capitalismo y al 
modelo neoliberal dominante. Si la democracia 
y la izquierda pueden ser presentadas como una 
verdadera option para las diversas naciones, 
no hay que olvidar, mas alia de las definiciones 
ideologicas, cual es el problems principal 
a combatir, como bien lo senalaba Porfirio 
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Miranda, uno de los grandes profesores que he 
tenido en mi vida y cuyas palabras son citadas 
en el epigrafe de esta introduction: el verdadero 
problema es la pobreza y la desigualdad entre 
los seres humanos; combatirlas con eficacia es 
una tarea posible en este mundo. 

Ya no se puede negar este ascenso 
de la llamada izquierda en nuestra region aunque 
sea objeto de mucha polemics su significado: “esta 
marea de izquierda que parece estar recorriendo 
las naciones americanas al sur del Rio Grande 
ha levantado controversias tanto viejas como de 
nuevo sabor que van desde preguntarse sobre si 
sus pollticas son buenas, son malas, para donde 
se dirigen o que tan sustentables son y como esta 
marea se parece o se diferencia de la izquierda o 
del populismo de tiempos pasados". 

Este libro comienza abordando la 
discusion ideologies e histories sobre la derecha 
y la izquierda polltica, tratando de mostrar una 
discusion sustentada a favor y en contra de la 
dicotomla. Nuestra postura esta a favor de seguir 
manteniendo la distincion conceptual y analltica 
pero con ciertas condiciones fundamentals, 
teniendo en cuenta sobre todo una gran 
pluralidad de izquierdas existentes. Se aborda 
luego el tema de los nuevos imaginarios sociales 
surgidos en el subcontinente queriendo mostrar 
el cambio cultural que esta ocurriendo cuando 
la poblacion esta perdiendo el miedo a imaginar 
y luchar para que el mundo pueda ser de otra 
manera. Posteriormente se aborda el particular 
escenario electoral latinoamericano, focalizando 
especialmente los palses cuyos comicios 
presidenciales acontecieron durante el 2006 y 
2007, en donde diversos gobiernos obtuvieron 
la victoria mostrando pollticas innovadoras y 
aun nuevos idearios post-neoliberales como un 
imaginario social alternative para la region. 

Se puede decir claramente que en 
Latinoamerica, “las elecciones en la region 
continuan siendo un motor de cambio” (Carlsen), 
aunque la democracia puramente electoral tiene 
ciertamente sus propios llmites. En terminos 


dedarativos, en la mayorla de los gobernantes 
se esta superando el llamado modelo unico del 
neoliberalismo y se pretende implementar una 
nueva polltica social. Por ello, sostenemos que 
algo nuevo esta ocurriendo en America Latina 
en el comienzo del siglo XXI, no solamente 
en la superacion del autoritarismo sino en la 
construction de nuevas opciones emergentes 
dentro de la fragil democracia, aunque todavia 
no esta definido si se trata de una tendencia mas 
permanente y consolidada. 

Tengo que agradecer especialmente 
a varios estudiantes de la camera de estudios 
internacionales del ITESO (Universidad Jesuita 
en Guadalajara) como Alejandra Mendoza, 
Olivia Zuniga, Miguel Angel Torres y Rafael 
Garcia, quienes en algun momenta del proceso 
me ayudaron en la recoleccion de datos y en la 
correction de varias partes del manuscrito; de 
la misma manera, tengo que dar las gracias a 
varios colegas de la Universidad de Guadalajara 
y del ITESO, que leyeron partes de este trabajo 
y que me hicieron valiosos comentarios sobre el 
contenido. 
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